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د. عماد الدين خليل 5 د. محمد نجاة الله صد 


د. عوض محمد عوض د. مقدد بالجسن 


د. يوسف القرضصاوى 


(0) رتبت الأسماء ألفبائيا . 
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قواع داشر سات 


تهتم المجلة بمعالجة شئون الحياة المعاصرة فى ضوء الشريعة الإسلامر 
فقضيتها الأساسية هى ٠‏ المعاصرة ؛ ؛: وهى ذات مداخل ثلا لدثة : 

الاجتهاد : والتنظين © وإسلامية المعرافة:: 

كما تهتم المجلة بمجالين أساسيين لقضية المعاصرة هما مجال الحركة 
الاسلامية » ومجال الأبحاث الميدانية . 

وترحب المجلة بالأبحاث ذات الصلة بهذه القضية ومداخلها ومجالاتها 
المختلفة » كما ترحب فى باب ٠‏ الحوار ؛ بمناقشة الأبحاث التى تنشر فى 
المجلة أو فى غيرها من المجلات والندوات والمؤتمرات » كما ترحب فى 
باب ١‏ نقد الكتب ؛ بالنقد الموضوعى للكتب ذات العلاقة باهتمامات المجلة . 
تنشر المجلة. البحوث العلمية والمقالات الفكرية التى تتحقق فيها شروط 
الأصالة والإحاطة والاستقصاء والعمق والموضوعية والمنهجية والرجوع 
إلى المصادر الأصلية وأسلوب البحث العلمى بالطريقة يقة المتعارف عليها . 
يشترط فى البحث ألا يكون قد نشر فى أى مكان آخر . 
تعرض. البحوث المقدمة على محكمين من داخل هيئة التحرير أو من 
مستشارى المكلة »:وتبقى أسماء الباحثين والمحكمين مكتومة » ويطلب 
من الباحث إعادة النظر فى بحثه فى ضوء ملاحظات المحكمين . 
ما تنشره المجلة يعبر عن وجهة نظر صاحبه » ولا يعبر بالضرورة عن 
وجهة نظر المجلة . 
الأبحاث التى ترسل إلى المجلة لا تعاد ولا تسترد سواء نشرت أم لم 
تنشر » ولا تلتزم المجلة بإبداء أسباب عدم النشر . 
ترتب الأبحاث عند النشر وفق اعتبارات فنية لا علاقة لها بمكانة البحث 
أو الباحث . 
يعطى صاحب البحث المنشور مكافأة مالية مع ٠١‏ فصلة ( مستخرج ) 
من بحثه المنشور ء ويكون للمجلة حق إعادة نشر البحث منفصلا أو 
ضمن مجموعة من البحوث » بلغته الأصلية أو مترجما إلى أى لغة 
أخرى » دون حاجة إلى استئذ ستئذان صاحب البحث . 


اوبات 


© كلمة التحرير 
اللإسلام والعصس 2ااالببب................... المستشار : طارق البشرى ....... ه 


يوسف القرضاوى ........... ١؟‏ 
5ه 


© رسائل جامعية 


0000 


مقدمة: 

الموضوع الذى تفضلت مؤسسة دار 
الحلال باقتراح إعدادى له لمذه الندوة؛ 
هو موضوع "الإسلام والعصر" وهو 
موضوع عام حدًا من طرفيه؛ الإسلام 
والعصرء فضفاض جداء يصعب أو 
يستحيل ضبطه فى عناصر محددة. 
وهو من جهة ثانية» يوحى بأن ثمة 
إشكالية تقوم بين طرفى العنوان» أى أن 
ثئمة مشكلة تشيره صلة الإسلام 
يالعصرء دون أن يتسحدد لدى واضع العنوان 
ما يقصد "بالإسلام" هل يقصد الجانب 
العقيدى أم التقويم الاحتماعى أم التنظيم 
الحقوقىء أم الأوضاع الأخلاقية 
السلوكية؛ أم يقصد كل ذلك. وما 
الذى يقصد "بالعصر" هل يقصد به 
عصر نزول رسالة الإسلام أم العصر 


الإسلام والخصر 
ملامح ذكربة وتاريخبة 


الحاضر أم مطلق العصر» من حيث صلة 


الإسلام ككيان ثابت بالعصر كواقع 
متحرك. 

ويبدو من ورقة العمل التى أرفقت 
بهذا التكليف» أن هذا الموضوع يشكل 
حلفية أساسية للعديد من قضايا الحدوة 
مثل ما عبرت عنه الورقة بالدولة المدنية 
والدولة الدينية» والإصلاح والتجحديد 
الدينى؛ والنزاث والعصرهء والتقليد 
والتحديثء والنقل والعقل.. إلخ. 

لكل ذلك رجوت الله سبحانه أن 
بيسر لى عرض الموضوع المتحذ هذا 
العنوا» فى عدد من الملحوظات العامة 
التى تتعلق بأمرين: الأمر الأول: هو 
الجائب المنهجىء منهج وأصول النظر 
العقلى فى إدرك العلاقة بين الثسابت 
والمتغير فى هذا الشأنء والأمر الشانى: 


202 
لاني 
هو الجانب التاريخى الخاص بالتاريخ 
الحديث فى الإطار العام للحركات 
: الإسلامية التى ظهرت على مدى القرنين 

الأخحيرين. 
(أولا) 
وا 

الإسلام يقصد به من الناحية 
الأصولية» الأحكام المنزلة من الله 
سبحانه وتعالى على نبيه محمد بن عبد 
الله كله والح ورك فالتا 
الكريم والسنة الصحيحة:؛ وهذه 
الأحكام ذات وضع إلهىء لا يطرأ عليها 
تغيير ولا تبديل» وهى جملة ما يتضمنه 
الإسلام من أصول حاكمة للعقيدة 
الإإسلامية والعبادات ومعاملات البيشر 
وللقيم ومعايير الشرعية والاحتكام وهذه 
الأحكام منزلة» ومفاد أنها منزلة أنها 
وردت على البشر وبجتمعاتهم من نخارج 
التاريخ؛ ونصوصها ليست تاريخية. 

أما ما نسميه.بالفقه الإسلامى» فهو 
احتهادات البشر فى إدراك الأحكام 
المنزلة» وفى استخلاص المعانى المقصودة» 
أى: اجتهاداتهم فى وصل تلك الأحكام 
بأحوال البشر لي كل إنية وف دي 
إطار ما تعتبر به فهما بشريًا وفقها 
الساناء هى ذات وضع بشرى» يرد 
عليها الصواب والخطأ وتعلق بها نسبية 
التاريخ. 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كلا 


يتفرع من ذلك من حيمث صلة 
"الإسلام" بالعصو ر أمر هام يغفل عنه 
المفكرون كثيراًء سواء الإاسعلاميين أو 
غيرهم؛ وهو أن ثمة عصرا أو عهدا 
ليس كالعصورء والعهود, فريداً فى ذانه 
ومنفردأء وهو عصر تنزيل الرسالة» عصر 
الصدر الأول للإسلام الذى نزل فيه 
القرآن الكريم» وصدرت فيه السنة 
الشريفة عن رسول الله وتحددت فيه 
أولى حلقات سلسلة الرواة لما تواتر من 
أحكام الإسلام» قرانا وو ولنانيك 
من الأحاديث النبوية المرفوعة إلى النبى 
عن طريق الصحابة» هذا العهد هو 
الوعاء الزمنى لنصوص غير زمانية. 

هذا العهد لا ترد أهميته من كونه 
تحربة تاريخية» ولكنها ترد من قيمته 
التشريعية الأصولية» وإن مقتضى النظرة 
الإعانية أن ما نستخلصه من هذه الفترة 
من أصولء إتما يتعلق يما يعتبر لدينا 
تصيوها اشكانا ذات دوام. 

أما ما بعد ذلك من عهود وأزمان 
فهى تاريخ من التاريخ» وما حدث فيها 
جميعها هو تحارب من تحارب ابجتمعات 
والبشرء وناسها وعلماؤها وفقهاؤها هم 
رحال من الرجحال» فى كل أحولهم 
وأوضاعهم؛ نحن ندرسهم ونأخذ منهم 
العبرة ونسترشد هما قالوا وفعلوا» ولكننا 
نأحذ من أقوالهم ومن أفعالهم ونترك 


كلمة التحرير 


الإسلام والعصر 


أ. طارق البشرى 


حسيما يتراءى لنا وجه الصواب ووجحه 
المصلحة» وكل إنتاج هذا الحصور هو بما 
ينسب إلى "الفقه" وليس للنص ولا 
للحكم المنزل. 
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إن اختلاف العصر يعنى اخقتلاف 
الأوضساع الاحتماعية والتاريخية 
والإنسانية» وهذا الاعقلاف فى 
الأوضاع لا يسببه اختلاف الزمان فقط» 
المعبر عنه باختلاف العصرء إنما يسيبه 
أيضاً اتلاف الجتمعات» وإن جرى هذا 
الاحتلاف فى زمان واحد. 

و عندما يحرى الحديث عن مشكلة 
تتعلق "بالإسلام والعصر” فإن المقصود 
من ذلك الإشارة إلى ثبات الإسلام 
وتغسير العصورء أى: تغسير الأوضاع 
الاحتماعية والتاريخية والإنسانية. 

وفى هذا الصدد نشير إلى أن مصدر 
الإسلام الأساسين؛ وهو القرآن والسئة» 
ظهر فى أرض الحجاز فى القرن السابع 
الميلادى» فى جتمعى مكة والمديئة» ثم 
جاءت الفتوحات الإسلامية ودعحول 
شعوب أنخرى فى الإسلام» ولسم يعض 
قرن واحد حتى كان الإسلام عقيدة 
وشريعة وأصولا مرجعية للسلوك والقيم» 
قد انتشر فى رقعة جغرافية تمتد من الهند 
شرقا حي الأندلس غربا ومن حبر 
العرب حنوياً حتى بحر قزوين شالاً. 


ولنا أن نستعيد تصور مقلار التنوع 
الهائل فى هذه البيئات» من حيث اللغات 
والتاريخ وعوائد الناس وأعرافهم» ومن ' 
مجتمعات زراعية مطرية؛ ومجتمعات 
زراعية نهرية:؛ ومجتمعات رعوية» 
ومجتمعات تحارية» ومن أهل الحبال 
وأعل السهول والوديان وأهل 
الصحارى؛ ومن إمبراطوريات ذات 
تاريخ قديم وبجتمعات مدن ووحدات 
سياسية قبلية» و وثنيين يعبدون 
الأصنام» وبحوسء ومن يهود ومن 
وسطوريين وأيوسيين» ومن أجواء باردة 
وأجواء حارة.. إلم. 

مع هذا التنوع الهائل فى كل ظرف» 
وفى كل عنصر من عناصر البية 
المغرافية التاريخية الاجتماعية السياسية: 
بدات الغريدة الانتلانية تعلق ركم 
كل أو ضاع الناس» عقيدة وعبادة» 
ونظلما ومعاملات» واستطاع الفقهاء 
والمفكرون فى فترة وجيزة أن يلائموا 
بين الأحكام الكلية للشريعة وبين 
أوضاع تلك البيغات جميعاء وأن يحفظوا 
صيغة لوحدة الأصول والكليات مع 
التنوع الهائل فى الفروع. 

وفى هذا المجال العريض التنوع نما 
الفقه الإسلامى» وتفرعت التفاريع على 
كلياتهء» جرى ذلك بشيورع الإسلام بين 


الناس وبالصلة المباشرة التى نشأت بين 
الناس وبين الفقهاء والمفكرين؛ على نحو 
تميز تميزاً واضحاً عسن سالطة الحكم 

شئون الولاة والسلاطين. 
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حتى صارت لدينا القدرة على 
التمييز بين ما هو ثابت؛ أى يشكل 
وضعاً إلهيا وهو النصوص والأحكام 
النزلة قرآناً وسنة» وبين ما هو متغير, 
أى يشكل وطنغا الجساعيا وتار كينا من 
اجتهادات الفقهاءء؛ فإتنا بهذه القدرة 
نستطيع أن ندرك كيف نحفظ أصول 
الشريعة وفى الوقت نفسه نعمل عقولنا 
فى امال الفسيح الماح للاجتهاد فى 
هذه الأحكام, يما يحفظ أصول الإسلام» 
ويرعى مصالح العياد» وعا يشيع العدل» 


لا تاريخى آت مسن جمارج الزمان» 
والاجتهاد فى امال المناح له يصل إلى 
حلول فكرية تتصل بالوظائف 
الاجتماعية من حيث الحفاظ على 
المصالح الخمس المعروفة» الدين والنفس 
والعقل والعرض والمال؛ ونحن فى 
الاستمساك بالأصول وفى أعمال 
وجوه الاجتهاد, ينبغى أن ندرك الصلة 
بين كل ذلك وبين أوضاع امجتمع 
والبيئة» وعلينا المهمة المردوجة وهى 


أولة: تشكيل أوضاع المجتمع بما يلائم 


السنة التاسعة عشرة العددان زولا - كلع 


أصول العقيدة والإسلام, وثانياً: وضع 


الاجتهادات بمايتلاءم مع مصالح 
الجماعة وإشاعة العدل. 

إن محاولة إضعاف الإسلام فى 
نفوس المسلمين خلال القرن الماضىء» 
لم تتخذ شكل محاربة الإسلام كعقيدة 
ولم تتخذ شكل الهجوم الصريح أو 
النقد الصريح مه من حيث هو نظام 
للحياة وأساس للشرعية الاجتماعية 
والسلوكية؛ إنما جرى ذلك بتغيير 
الأوضاع الاجتماعية وأغاط العلاقات 
بين الناس» بطريقة جعلتها قائمة على 
التعصسارض مع تصورات الشريعة 
الإسلامية وأحكامهاء وتغيبر سلوك 
الناس وعادات العيش وأساليب الحياة 
اليومية بما قام به هذا التعارض» ولم 
بجر ذلك بالإقضاع وتبادل الرأى. 
ولكه جرى بالتزويج والدعاية 
والإغراء وإثارة نوازع التقليد 
والمحاكاة. 

فلما اسنتبت قاعدة اجتماعية من 
هذه العادات والأساليب ونمفاذج 
السلوك, بدأ يظهر التعارض بينها وبين 
فقه الشريعة وأحكام الإسلام» وبدأً 
الفقه يحاصر بين بديلين: إما أن يعرف 
بهذه الأساليب والأوضاع المستتبة, 
وإما أن يتهم بالجمود والتخلف عن 
الواقع والعجز عن ملاحقة التطور. 


كلمة التحرير 
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وإن مناط الحكم على الفقه بالتطور 
لا يتأتى من قدرته على ملاحقة تلك 
المظاهر؛ ولكن مناط التجديد يتأتى من 
قدرة الفقه على أن يستجيب 
للتحديات التى يفرضها الواقع 
والتاريخ فى زمان ومكان معينين على 
الجماعة, وأن تكون الاستجابة بما 
تحفظ مصالح هذه الجماعة. 

لذلك لدينا واجبات ثلاثة, أولاً: 
أن نحفظ للعقيدة الأوضاع الاجتماعيمة 
التى تناسب رسوخها وبقاءها, ثانياً: 
أن تدرك الأوضساع الاجتماعية 
والتاريخية التى لاببست اجتهادات 
الفقهاء والسابقين ونتنبه إلى أثر الزدمن 
فى آرائهم والدلالات الواقعية للحكم 
المفتى به متهم ثالفاً: أن يدرك الفقه 
الحديث وجوه التحديات الحقيقية التسبى 
تواجه الجماعة, ويعمل اجتهاداته بما 
بحقق الاستجابة السليمة لفذه 
التحديات بما يتجه إلى نفع الأمة, 
ويربط بين الحلول الفكرية الممستخلصة 
والوظائف الاجتماعية المتطلبة. 


كا 

نحن نتذكر كلمة محمد إقبال التى 
لقنها له أبوه» "اقرأ القرآن كأنه يتنزل 
عليك"؛ وهذا القول هو واحد من 
تطبيقات أن القرآن نص غير تاريضخى» 
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فنحن نقرأه فى كل عصر كأنه تنزل 
على هذا العصر. 

ومن جهة أخحرىء فإن مقياس 
التجديد فى الفقه القائم» إنما يستخلص 
من واقسع المجتمع المعاصر وقضاياه 
الحيوية» وهو لا يستخلص من نماذج 
جتمعات أخرى؛ وليس مقصوديه 
إسباغ بردة الدين على أنماط سلوك 
غريبة) كبن لدي انها عت كا 
يقصد به مجرد التخفيف من الأحكام 


الشرعية» بتطبيق بتطبيق العزائم وتقييد الفروض 
ل وبالإفساح من الرعحص 


إن التجديد هو "الاستجابة" من 
حانب الفكر لمتطلبات الواقع ولتحدياته» 
وقد تقتضى هذه الاستجابة فى "عصرنا" 
إلى المزيد من الضبط والتطبيقء لا إلى 
الإفساح والتيسير كظروف حرب أو 
مقاومة غزوة أو ضرورات تنمية. 

ومع القابلية للتجديد ترد القابلية 
للتنوع داحمل الوعاء الفسيح للفكر 
الإسلامى؛) تنوعاً من هذا الذى أسهوه 
قلياً باختلاف الزمان والمكان» وككن 
أن نضيف إلى هذا الاختلاف وجوهاً 
أخرى للتنوع داعل الجماعة السياسية 
الوافدة» تنوع يعبر عن وجه الاحتلاف 
فى الأوضاع السياسية والاجتماعية 
داحل هذه الجماعة» ومن ذلك على 


الال 4 
سبيل المثقال الاجتهادات المتنوعة حول 
حق الملكية وما تتيحه من سلطات 
وصلاحيات اجتماعية؛ والاجتهادات 
المهتمة .كقاومة احور أو حفظ النظام 
والاستقرارء وهكذا. 

وكل ذلك يجد حده بطبيعة الخال فى 
النتطاق الصارم لثوابت الشسريعة 
الإسلامية»ء حسبما توضحها النصوص 
وتستقر الجماعة على فهمهاء ويجد حده 
أيضاً فى الإطار الصارم للصالح العام 
للجماعة الإسلامية الوطنية. 

ومن جحهة أخحرى» فإن ثوابت 
الشريعة الإسلامية» وسعت قديما أنماطا 
وتماذج من العادات والأعراف كانت 
قائمة فى البلاد التى دخلها الإسلام؛ 
ولكن لفقه الشريعة أن يستوعب ما 
يصلح من هذه العادات والأعراف ثما 
يمكن انضواؤه نحت بردة الشرعية 
الإسلامية» وليس ما بنع من اغتناء فقه 
الشريعة بالعديد من تماذج الحاضر ممأ 
أنتجته تخارب حضارات أخرى. 

(ثانيا 
هد 

أسفرت الأوضاع التاريخية فى 
نهايات القرن الفامن عشر وعلى مدى 
القرن التاسع عشرء عن قيام الأحكام 
السياسية والعسكرية التى تهدد الأمة 
الإسلامية من أوروباء سواء عن طريق 


أ 


السنة التاسعة عشرة العددان زهلا - تلاح 


روسيا التى كانت بدأت حروبها 
التوسعية فى أواسط آسيا وفى ولايات 
الدولة العفمائية فى النوب فى غترب 
آسيا وشرق أوروباء أو عسن طريق 
بريطانيا التى أحكمت أساطيلها العالم 
العربى والإسلامى من المخيط المدى 
وشبه القارة الهندية» وأحذت تتقدم مالا 
فى ديار المسلمين» أو عسن طريق فرنسا 
التى وجحهت سهمها الخاطف إلى مصر 
فى 11/91ء ثم احتلت الجزائر 81.8/١ء‏ 
ثم تونس ثم المغرب.. إلخ. 


وتمفل هذا الخطر فى الغزو 
العسكرى؛ كما تمشل فى التغلغل 
الاقيصادى بالقروض والديون وإغراق 
الأسواق بالسلع الأجنبية ثم الاحتلال 
العسكرى, ثم بتأسيس الركائر 
الفكرية والثقافية التى تضرب الثقافات 
اخلية وتفدت مع ذلك مقومات تجمع 
الجماعات السياسية وأسس الانتماء 
لدى الشعوب والشعور بالتميز 
والذاتية. 

وصاحب ذلك مع مفتتح هذه 
المرحلة التاريخية أن أوضاع الفئقه 
الإسلامى كانت على قدر من الركود 
لا تقوم به النهضة المطلوبة, وهو بثما 
وصفه الشيخ محمود شلتوت رمه 
الله بغلبة العناية بالمناقشات اللفظية؛ 


كلمة التطرير 


الإسلام والعصر 


أ. طارق البشرى 


وروح التقديس لاآراء القديمة, وقوة 
روح التعحصب المذهبى. 

ومن بداية ذلك الوقت حتى الآن 
تتابعت موجات الإصلاح الدينسى 
الإسلامى فكراً وحركات سياسية. 

الموجة الأولى: وهى الموجة الى 
ظهرت بين منتصف القرد الفامن عشر 
ومنتصف القرن التاسع عشر وتئلت 
فى دعوة محمد بن عبد الوهاب 
-1١170(‏ 19/99)الذى ظهر فى 
نجد., ومحمد بن نوح الفلاتى 
(؟ه/ا١-‏ 18)الذى ظهر فى 
المدينة المنورة؛ وولى الدين الدهلوى فى 
الحد (1709- 11/59), ومحمد بن 
على الشوكانى فى اليمن -١1/5/8(‏ 
4 » ثم الشهاب الألوسى فى 
العراق .)(864-1/٠8"(‏ ومحمد بن 
على السنوسى فى المغرب (//11/17- 
6 ثومحمد بن أحمد المهدى فى 
السودان (1/847- 1888). 

ومن السائغ عندما تجد عدداً كهذا 
من المصلحين يظهرون فى فترات متقاربة 
وفى بلاد متعددة من بلاد المسلمين أن 
نعتبر أنفسنا أمام موجة إصلاحية تفتقت 
عنها البيئة الإسلامية فى كل هذه 
الأوضاع. 

ونحن نلحظ أن جهود هؤلاء 
المصلحين فكرية وحركية وسياسية فى 


القت تقتنةة كدعزة ابن اعد الوعاب 
فى اللتزيرة العربية والسنوسى فى المغرب 
العربى الكبير» والمهدى فى الجنوب 
بالسودان» وبعضها كان فكريًا وفقهيًا 
دون أن تصحبها دعوة حركية سياسية 
مباشرة. 

ومن حهة أخرى» فرغم الخلافات 
التى قامت بين أصحاب هذه الدعوات 
بعضهم مع بعضء فيلاحظ أنها فى 
الأغلب الأعمء تفلت سمات عامة وهى 
تأكيد دعوة التوحيد فى صورته اللحسردة» 
وبالرجوع للأصول من الأحكام المنزلة؛ 
بالقرآن والسنة؛ والأحذ عنها مباشرة 
وبنفى القداسة عن المذاهب المختلفة. 
وهى لهذا دعوة كانت تواجه فى 
تحصائصها العامة أعراض "العصر" التى 
علقت بالفكر الإسلامى وفقهه من 
نزعات التقليد المذهبى الضيق وما أنتجته 
من اناق دلهية: ون سدليات 
ممارسات الطرق الصوفية. 

ونحن نلحظ أن هذه الموحة ظهر 
رجالها فيما بمكن اعتباره "مناطق 
الأطراف" سواء الشرقية كالمند والعراق 


أو الجنوبية كنجد واليمن والسودان أو 
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الغربية كالمغرب» وأنها تفادت منطقة 
القلب أو المركز التى كانت تتمثل فى 
محور تركيا والشام ومصر؛ لأن من عادة 
الدعوات التجديدية أن تظهر بعيدةعن . 


مناطق امستقرار وتركز المؤسسسات 
التقليدية» وعن مناطق استتباب الهيئات 
التى تقوم بالفكر التقليدى وتقوم عليه 
مذافعة عنه. 

على أن المشكلة التى واجهت هذه 
الموحة الإصلاحية» هى الغزو الأوروبى 
وتوسع إمبراطوريات الغرب فى بلاد 
المسلمين» هذه المخاطر قد لفت أقصى 
انتباه لرحال الدولة والقائمين على 
الحكم بشدة» فاستيقظط لديهم الشعور 
بالحاجة للإصلاح؛ وتحرك شعورهم 
بالسئوليه عن الرباط وحماية الثغور 
والدفاع عن الحوزة. ورحال الحككم 
رجحال عمل وتصدك» تلفتهم المشاكل 
العملية» وإزاء الأخطار المحدقة بأمن 
الأمة» بسدت لديهم الحاجة الملحة 
لإصلاح اليش وإعادة بناء مؤسسة 
الدفا ع عن الديار» بإدحال أدوات القتال 
الحديفة وإعادة تنظيم اليش وفقاً لما 
تقتضيه هذه الأدوات مع تدريب البنود) 
وكان لهذا الشاغل امتداداته اللائقة به 
لكفالة التمويل اللازم لإنحاز هذه المهام؛ 
وإقامة التعليم الملائم لذلك» وهذا ما 
كان من أمر حركات الإصلاح الموؤسس 
للدولة وأبنيتهاء على أيدى كل مسن 
السلطان سليم الثالث ثم محمود الشانى؛» 
والوالى تحمد علىء» وذلك على مدى 
النصف الأول من القرن التاسع عشر. 


السبة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - 5دلا) 


وتمثلت المشكلة التى أريد الإشارة 
إليها هناء أن أحهزة الحكم فى الدولة 
كانت تتأيد بالمؤسسات التقليدية الدينية 
والإسلامية وتدلعمهاء ودافعت عن فكر 
هذه اللو سسات ومواقفها ضد حرركات 
التجديد الفكرية والسياسية التى ظهرت 
فى الأطراف» دافعت غنها ضمائاً لما 
ظروف مواجهة أفكار حارجية عدقة. 
ودافعت عنها صيانة للأوضاع الراهنة 
برمتها ولما يقوم من تآزر بين الموسسات 
الحاكمة السياسية والفكرية. 

ومن هنا وقع الصدام بين حركات 
الإصلاح الموسسى وحركات الإصلاح 
الفكرى» صدام بلغ حد القعال بين 
حيش محمد على المؤيد من محمود الشانى 
وبين الخركة السلفية فى الجزيرة العربية 
فيما عرف باسم الحرب الوهابية. 

والمهم أن نحركة التجديد الفكرى» 
لم تصطدم بقوى التقليد وامحافظة من 
حيث هى كذلك,؛ إنما اصطدمت بقوة 
وصارت قوامه على الدفاع عن أمن 
وهذا ما أضعف حركتى الإصلاح معا 
وهد من قواها جميعا. 

ولكنن يبقى أن هذه الموربحة 
الإصلاحية الفكرية»؛ قامت مستجيبة 


كلمة التطرير 


الإسلام والعصر 


أ. طارق البشرى 


متطليات العصر فى حال الإصلاح 
الفكرى. وإن دعوتها على مدى السنين 
التالية نححت فى تقويض المذهبية الضيقة 
والصراعات المذهبية ومبالغات الطرق 
الصوفية ونرعاتها الحلولية. 

وإن كان أحطر ما انتقل إلينا مسن 
أثار هذه المرحلة هو انفصال حركة 
الإصلاح المؤسسى عن حركة الإصلاح 
الفكرى. 
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الموجة الثانية: وهى الموجة السى 
ظهرت واستمرت نصف القرن ما بسين 
الربع الأخير من الفرن التاسع عشر 
والربع الأول من القرن العشرين فى 
هذه المرحلة تم استيلاء الغرب على 
بلادنا العربية والإسلامية عسكرياً 
وسياسياء فاستولت بريطانيا على مصر 
(1885) والسودان »)١839(‏ وفرنسا 
على توتنس )١881١(‏ والأغرب 
»)١9١5(‏ وإيطاليا على ليبيا ))١91١51(‏ 
وما إن انتهت الحرب العالمية الأولى حتى 
اققنسمت بريطانيا وفرنسا الباقى» 
فاحتلت بريطانيا فلسطين والعراق 
واحتلت فرنسا سوريا ولبنان» ومن قبل 
استولت فرنسا على الجزائر فى 2١81١‏ 
وبريطانيا على عدن فى 21815 وقبل 
ذلك سيطرت روسيا على بلاد المسلمين 
فى آسيا الوسطىء وما وراء النهر؛ 


ب[ أ 


وأدخلت بخارى وسمرقند فى حوزتهاء 
وسيطرت هولندا على جزر الهفد 
الشرقية» وسيطرت إبجلرا على الهند. 

فى مرحلة نهايات القرن التاسع عشر 
وبدايات القرن العشرين» ومع مام هذه 
السيطرة الأججبيةالعسسكرية 
والسياسية؛ كان الفكر الإسلامى 
يطرح عليه موضوعان أساسيان أوهما: 
كيقية التجمع لمقاومة الغزو الحاصل» 
وثانيهما: التتقيب عن أسباب الوهن 
والعجز عن المقاومة وأثر ذلك فى بنية 
الأمة الإسلامية وكيفية علاجهاء سواء 
بالنسبة للنظم أو المقومات الخلقية أو 
الفكريات المعينة على البهوض. 

عرفت هذه المرحلة رجالاً مفل 
مال الدين الأففانى -١/9"8(‏ 
5 ومحمل عبسله -١849(‏ 
6 وتحمد رشيد رضا 
)١9"6 -1858(‏ انشغل فكر جمال 
الدين بأمر وحدة المسلمين ليمكنهم 
التصدى لما يتهددهمم من أطما عَ 
خارجية؛ واعتبر طرح ولاية الأجنبى عن 
المسلمين من الأركان العظمى للإسلام» 
وحاء فكر محمد عبده متعلقاً بدعوة: 
للاجتهاد يكون من شأنها رأب الصدع 
الحاصل فى الأبنية الفكرية والمؤسسية 
والنظامية بين الأوضاع الموروثئة 
والأوضاع الوافدة من الغرب» وصقل 


مجلة 1 
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إمكانيات النهوض والتربية والتنظيمات 
القانونية وكانت الاجتهادات الخاصة 
برشيد رضا تتميز بأنه صار أكثر التصاقاً 
بفكر ابن تيمية» وأنه أوحد الآصرة 
القوية بين الفكر السلفى والتجديد 
الفقهى» وأنه أكمل منهج محمد عبده فى 
ربط الفقه بقضايا السياسة وأوغل فى 
السياسات العملية» سواء العربية أو 
الإسلامية. 

كز هذا كان فكيرا محاعراءشمق 
أنها كلها اجتهادات يتصدى بها الفكر 
متطلبات العصر الذى عاشه همؤلاء 
مراعين فى اجتهاداتهم صالح الجماعة 
الإسلامية وما تقابله من مشاكل ومحن. 
وإذا كان ثمة حلاف يظهر بين نوعى 
فكر جمال الدين ومحمد عبده» فمرده إلى 
المخلاف فى النظر السياسى لأوليات 
العمل الإسلامى الوطنى الذى يحقق 
مصلحة الجماعة» وهل تكون الأولوية 
للتصدى للخطبر الخارحى أم تكون 
الأولوية لمعالحة أسباب الوهن الذاتى. 

على أنه يلاحظ أنه فى هذه المرحلة 
عينهاء كان الفكر الأوروبى الوافد 
بمذاهبه ومدارسه يَستبت فى البيسات 
امخلية» تقوم عليه دور صحف ونشر 
كدار المقطم فى مصر, وجامعسات 
كالجامعة الأمريكية فى بيروت ومجلات 
فكرية كالمقتطف» ومن جهة أخرى. 


السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - 5ل 


جرى تغيير للأوضاع الاجتماعية 
وأساليب العيش وأنفاط العلاقات بما 
يخرج عن إطار المرجعية الإسلامية الى 
كانت حاكمة للمجتمع تنظيما 
سلوكاء وكل ذلك أوجد تحديًا لأصول 
الإسلام وأطره الحاكمة, وهذا ما جعل 
لقوى الحافظة الإسلامية ومؤسساتها 
دوراً دفاعياً ووظيفة إسلامية هامة, 
ليت أركان الإسلام وأصوله 
العقيدية ومرجعيته الحاكمة, ولدفع 
عوامل الاجتئاث عن جذوره ونمحد 
أمثلة كثيرة على هؤلاء مثل الشيخ محمد 
عليش والشيخ محمد بجيبء وأيضاً 
الشيخ محمود أبو العيون» فقضلاً عن 
الجمعيات التى نشأت باسم الجمعية 
الشرعية والسنة المحمدية وأنصار السنة» 
وغير ذلك. 

وإذا كان عنصر الخنطر الخارجى 
عاملاً فى الضدام بين خركتى الأضاللاسح 
الموسسى والإصلاح الفكرى فى الموحة 
الأولى» فإن هذا العنصر الخارجى ذاته 
هو ما أبقى للقوى المحافظة وظيفة 
جوهرية فى الدفاع عن تخوم العقيدة 
وأطرها المرجعية» وبذلك قام الصدام 
وسوء التأويل بين قوى التجديد البناءة 
وقوى الحافظة المدافعة عن الأصول. 

وكان هذا أخطر ما انتقل إلينا من 
آثار هذه المرحلة وهو الصدام بين قوى 


كلمة التحرير الإسلام والعصر أ. طارق البشرى 
الدفاع عن الأصول وبين قوى وتنمو ويتكائر الئاس فيهاء وذلك بفعل 
البهوض والتجديدء كلاهما لازم, نظام التعليم الحديث الذى لم يكتف 
ولكنهما تصارعا وأضعف كل منهما يادخال العلوم الحديثة والعلوم الطبيعية 
صاحبه. واللغات» ولكنه تأسس وتكون على 
د لا النمط الأوروبى من حيث فصل علوم 

الموجة الثالفة: وقد ظهرت بعد الدنيا عن علوم الدين: فركر على 
الحرب العلمية الأول: متمغلة فى الأولى وأهمل الثانية إهمالاً. كذلك 
الخركات الإسلامية الى ظهرت مع انتشر الفكر الأوروبى الفلسفى بين 
نهاية العشرينيات وحتى منتصف القرن صفرة المثقفين المتخرجين من هذه 
العشرين» كانت الحركات الوطنية فى المدارس» بفعل الكتب ولجلات 
بلادنا مرتبطة بالإسلام لا تكاد تنفصل الشهرية التى تظهر لنروج لهذه الأفكار 
عنه» وكانت الشعوب العربية الإسلامية وتعارض بها أسس الفكر الإسلامى 


راية الإسلام: والحركات الإسلامية هى 
ما كانت تتجمع فيه الشعوب لمكافحة 
الجزائرى فى الحزائر وحركة عبد الكريم 
فى ليبياء وحركة المهدى فى السودان» 
وكذلك كانت الحركات فى مصر من 
جمال الدين الأفغانى إلى مصطفى 
كامل... وهكذا. 

وكانت التكوينات المأثرة بالفكر 
الغربى لا تعرف وقتها إلا فى دوائر 
البعب التئاسية من كيان رجالات 
المجتمع ذوى المناصب الكبيرة. ولكن 


هذه الدوائر بدأت مع الوفت تصسع 


-١مه‎ 


التقليدى. جرى هذا فى مصر فى فترة 
استتباب الهيمنة الإنحليزية عليها فى 
حواتيم القرن التاسع عشر وفواتيح القرن 
العشرين. 

ولم تكد الحرب العالمية الأولى 
تننهى (1418-1914). حتلى 
كانت الدولة العثمانية قد صفيت» 
وحلت محلها دولة تركيا الحديئة التى 
ألغت الخلافة الإسلامية واتفذت 
إجراءات بالغة الحدة لعصفية كل أثر 
للإسلام كنظام للحياة وأساس 
للشرعية الاجتماعية والسياسية هناك؛ 
وكان لذلك وقع الصدمة الشديدة على 
التبلفيق ف الفالع لهم رذلك معدن 
تلك الظروف التى نقضت عقد المسلمين 
وشتت هملهم؛ فباتوا لا يرون جهة أو 


هيئة يتجهون إليها كجامع لهمء وفى 
الوقت نفسه احتلت القوات الأوروبية 
ما كان لميحتل بعد من أراضى العرب 
والمسلمين واقتسمها بينهم المتتصرون فى 
الحرب») وبخاصة منطقة الشام والعراق. 

وفى هذا الوقت ظهر عديد من 
الحركات الوطنية فى العالم الإسلامى 
كمصرء وفى غير العالم الإسلامى 
كالصين والهندء وكذلك ظهرت 
حركات مقاومة الغزو فى البلدان 
حديفة العهد بالاحتلال كسوريا 
والعراق» وكانت القوى السياسية 
النى قامت بهذه الحركات تتكون فى 
الأساس من الشباب والكهول أبناء 
المؤسسات الحديفة فى التعليم» وممن 
تربوا على أسس علمانية بعيدة عن 
المؤسسات الدينية التقليدية. 

وتكائفت هذه العوامل لتضع 
الحركات الوطنية النى تظهر فى هذه 
المرحلة بصورة علمانية» فهى حركات 
تعمل على إجلاء امحل وتطلب 
الاستقلال السياسى لأقطارهاء ولكنها 
ترسم لمستقبل بلادها- مجتمعات ما بعد 
الاحتلال صورة مستمدة من أغفاط 
النظم الاجتماعية السائدة فى الغرب, 
وتستهدف بناء نظم وضعية بعيدة عن 
الفكر الدينى وعن أصول الشسرعية 
المستمدة من الإسلام. 


السبة التاسعة عشرة العددان زهل/ا - وبع 


فى البداية أى فى صدر 
العشرينات اندمج التوجه الإسسلامى 
ورجاله فى هذه الحركات, نحسبان أن 
مقاومة الغاصب الأجنبى أولى فى 
الاعتبار» وأن جلاءه تما يفيد القوى 
الوطنية كلهاء وأن المتتبع للحركات 
الوطنية فى هذه السنوات من بدايات 
العشرينات يلحظ اتصالاً قويًا للعناصر 
ذات التوجه الإسلامى ومشاركة فعالة 
فى هذه الحركات. 

ولكنه مع نهايات العشرينات بدا 
أن الفكر العلمانى يعمل بإصرار على 
أن يسيطر على أوضاع المجدمع كاملة 
وأن يصوغ المؤسسات الاجتماعية 
ومؤسساكت الدولة بطابعه وعلى أن 
يفصل الدين عن شئون امجتمع ويفشى 
نظاما وضعيًا صرفاً أو يكمل التنظيم 
العلمانى الذى كان قد بدأ مع نهايات 
القرن التاسع عشر وكانست أقلام 
كتاب ومقالات صحف تطالب 
صراحة بتنحية الدين عن أن يكون له 
شأن بأى مسن وجوه النشاط 
الاجتماعى. 

. وفي الوق نفسه تحررت حركات 
التتصير المسيحى الأوروبية والأمريكية 
من خوفها إزاء المسلمين» كانت هذه 
المركات قد وفدت إلى أقطارنا 
الإسلامية والعربية منذ منتصف القرن 


كلمة التحرير 


الإسلام والعصر 


.١‏ طارى البعرى 


التاسع عشرء؛ وكانت تنشط بين 
المسيحيين من المواطنين فى بلادناء 
لتكون لها قواعد بشرية موالية لهاء وأثار 
ذلك سخط المسيحيين الشرقيين فى 
بلادنا وحفزهم لمقاومة هذا النشاط وأن 
تلك البعخشات لم تكن تحرؤ على أن 
تقزب من المسلمين» هذا البحر الواسع 
الذى يكن أن يبتلع فى هياجه حركة 
التتصير ويغرقها فى قراره السحيق» لكن 
بعد الحرب العالمية الأولى» ونشأة النظلم 
العلمانية» وتبنى قيادات الدول وقيادات 
الحركات الوطنية المنهج العلمانى 
الوضعىء بعد ذلك كله وسبيه 
تشجعت حركات التنصير لتعمل بين 
المسلمين, وبدأت عملها فعلاً بعد 
مؤتمر عقده المنصرون فى القدس فى 
١*4‏ وارتفع فيه شعارء "تنصير 
العالم فى جيل واحد" فى هذه 
الأوضاعء واستجابة لها من الموقف 
الإسلامى ظهرت الحركات الإسلامية 
النى تؤكد على الشمول الإسلامى 
لكل أوضاع الكون والمججمع والفرد 
وجمنيع أطراف الحياة» ويهيمن علي 
شئون البشر عقيدة وشريعة وسلوكاء 
وكان هذا جوهر نشاط الشيخ حسن 
البنا. 1 

كانت الدعوة للشمول الإسلامى هنا 
تحاول أن تجمع بين الاستقلال العقييدى 


والحضارى والاستقلال السياسى 
والاقتصادى؛ وبدا من ذلك أن الحركة 
الوطنية صار لها تعبيران» أحدهما: يعبر 
عن نفسه من موقف علمانى يقتصر على 
استهداف الاستقلال السياسى 
والاقتصادى, والآخر: يعبر عن نفسه من 
موقف إسلامى من حيت استقلالية 
الثقافة والرؤية الحضارية التى تشكل 
الذات الجمعية. 

وهنا حدث التصادم بين ح ركتى 
الاستقلال العلمانية والإسلامية» وكان 
هذا أخطر ما انتقل إلينا من آثار هذه 
المرحلة. 


لقد أعادت الموجة الأو لى الإسلام 
إلى منابعة الأولية فى القرآن والسنة بعيدا 
عن تقديس المذاهب الفقهية والتقليد 
وعن نظريات الحلول الصوفية وتقديس 
الأولياءء وأرست الموجة الثانية فكرة 
الإسلام المجاهد المقاوم للغزو الأحنبى مع 
التجديد فى الفقه والتفسبير لمواجهة 
مطالب العصرء ومع ربط التجديد 
بالسلفية ووصل الفكرة العربية بالفكرة 
الإسلامية مع التفاعل مع السياسات 
الوطنية» وأضافت الموجة الغالفة شمولية 
الإسلام وارتباط العمل والدعوة بالتنظيم 
الحركى فى مواجهة نزعات فصل الدين 
عن نظم الحياة. 


ولكن المشكلة أتت فى التصادم غير 
الحميد الذى جحرى بين قوى كان من 
المفروض أن تتآلف وتتآذر ويشد بعضها 
برقاب بعضء ولكن أوضاع المحاطر 
الخارجحية» أى: العنصر الخارجى أدى إلى 
أن يحل التصادم محل التآلف» والتنافى 
محل التآزر. 

فى الموجة الأولى: تضاربت حركة 
الإصلاح الفكرى مع حركة الإصلاح 
المؤوسسى. 

وفى الموجة الثانية: تضاربت حركة 
التجديد الفقهى مع حركة الدفاع عن 
الأصول الفقهية. 

فى الموجة الثالشة: تضاربت حركة 
الوطنية الإسلامية مع الحركة الوطنية 
العلمانية. 

فى هذا الإطار الفسيح للفكر 
الإسلامى المعاصرء ظهرت حركات 
ومجموعات فكرية ذات مخصائص ثانوية 
أقل ثباتاً (من الناحية النسبية) مما سبق 
عرضه» وهى عند التحقيق لا تمثل نقضاً 
أساسيًا للتعصائص العامة السنابقة 
ولكنها تمثل امستجابات مرخلية أو 
إقليمية متغيرة لأوضاع تحاضة أو طارئة» 
أو لضغوط حادة» وظرؤف استنائية 
صادفت أهل قطر معين» مثال ذلك: 
الحركات والدعوات التى قام بها سعيد 
النورسى فى تركياء أو جماعات التبليغ 


سي اس 
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التى ظهرت أولاً فى الحند: أو ما كان 
فى فكر أبى الأعلى المورودى أو سيد 
قطب» حينما ظهر وتفاعل. 

ويمكئنا أن نلحظ أن هذه الاتجحامات 
جميعا ظهرت فى أوضاع تاريخية 
وإقليمية اتسمت بالحصر والتضييق على 
الدعوات الإسلامية وحركاتهاء وهى قد 
تنوعت حسب نوع التضييق الحادث» 
ومكننا من ملاحظة الظلرف التاريخى 
الذى ظهرت فيه كل من هذه الدعوات 
أن نخلص لما يلى. 

أولاً : حيث كان الحصر والتضييق 
يشتد وعتد إلى أصول العقيدة الإسلامية؛ 
وتنسد به المنافذ أمام التعبير عن الموقف 
الإسلامى فى شموله. ويخشى فيه على 
الكافة من تآكل جذور العقيدة فسى 
نفوسهم بسبب المخالطات الدينية غير 
السماوية كما فى الحنلء أو ببسيب 
سياسة طغيان عازم على اقتلاع الإسلام 
من جذوره العقيدية كما فى تركيا 
الككمالية, حيث كان الوضع هكذا 
صرفت الحركة الإسلامية المعنية بجهدهما 
لتثبيت العقيدة فى قلوب البشر وتأكيد 
دعامات الإسلام فى النفوسء» وبذلت 
جهدها فى الاعتناء بالأوضاع 
الاحتماعية المهنية لاستقرار أوضاع 
المسلمين المادية والمعنوية» وقصرت 
دعواها على المانب العقيدى وعلى 


كلمة التحرير 


الإسلام والعصر 


1 طارق اليشرى 


جوائب تهيئة الخدمات الاجتماعية من 
مدارس ومستشفيات وفرص عمل. 

ثانيا : وحينما أرتحت أبواب التعبير 
حك إن السلا هن نظن امل 
ومصدر للشرعية ولنفلم الحياة وامجتمع» 
كانت الا ستجابة داعية للمفاصلة مع 
الإإسلامية السياسية فرص التعبير» وهذا 
ما نلحظه فى فكر المودودى وسيد 
قطب» وقد أقام سيد قطب فكره فى 
الاروف التى مرت بالحرككات الإإسلامية 
ودعواتها بين المنمسينات والستينات 
حيث كان الفكر الإسلامى السياسى 
السياسبة والاجتماعية ورسم السياسات» 
ولم يكن الجديد فى دعوته القول: 
"الخحاكمية لله وحده") ولكن الجديد أنه 
أقام مفهوم "لمكي لله ميان 
أساس من المفاصلة والمفارقة شبه الكاملة 
مع اجتمع .مو سساته وقيمه وأوضاعه» 
فهو فكر مقاطعة يهيىء لموقف قتالى 
يواجه به مارآه أو ظنه من إقصاء 
للاسلامية السياسية» وذلك بخللاف فكر 
الحركات الإسلامية التى قامت من قبل 
سيد قطب والتى كانت تمثل فى عمومها 
فكر انتشار وتعامل مع وحدات تمع 
القائم وتخلل مؤسساته ونظمه وأوضاعه. 
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قصدت من هذا العرض التساريخى 
العام أن اوطح عدا مين الأمنور أرمجنو 
أن أكون قد جلوتها بعض الخلاء. 

١‏ - من ذلك أن هذا الفكر كما 
ينزاوى لنا الآن هو حصيلة استجابات 
تاريخية للعصر الحاضرء ولهذه المرحلة من 
حياة الجماعة الإسلامية» وهو محصلة 
كفك عناضر ها وهنا واخنا حفر 
تنوع الأوضاع التاريخية -الإقليمية عن 
العصر الحاضرء وتكونت هذه العناصر 
من رجال فكر وسياسة ومن حركات 
وتيارات ظهرت فى هذه المرحلة. 

؟- إن الخلافات بين الاتحاهات 
المختلفة التى ظهرت فى هذه المرحلة إنما 
هى فى أساسها خحلافات بين مواقف 
ظهرت للظروف التاريخية والاجتماعية» 
فهى بما يصدق عليه أنه خلاف فكرى 
أساسه حلاف الزمان أو المكانء أو 
حلاف الرؤية السياسية والاجتماعية 
لجماعة أو لحركة. 

والفرق هنا بين ما يعتبر غلواً 
واعتدالاً فرق لا يتعلق بالاستخلاص 
الفقهى والفكرىء ولا يتعلق بحمود أو 
تحجرء ولكنه حلاف أساسه التجربة 
التاريخية التى ظهر فيها اتحاه معين؛ 
وأساسه الرؤية السياسية الاحتماعية 
لحركة محددة رؤيتها للواقع وإدراكها 
لكيفية التعامل مع هذا الواقع. 


“ا إن الحاسم فى الحكم لا يتعلق 
فقط باستخلاص الأحكام من النصوص 
واستنباطها من مصادرها الأولية» ولكنه 
يتعلق أيضاً بكيفية النظر للواقع الذى 
تحياه الأمة وكيفية توصيفهء وإن الوصف 
لحقيقى فى تقديرى الذى يقوم به واقع 
الجماعة الإسلامية فى الزمان الحاضر هو 
وصف التبعية والتجزكئة. 


0 


0 
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هذا هو العصر الذى نتصدى لحل 
مشاكله لصالح الجماعة» وإذا اتضح ما 
هو العصر اتضح معيار الحكم؛ ليس 
المشكل فى فهمنا "للإسلام"؛ ولكن 
المشكل هو فى فهمنا "للعصر"؛ ليس 
المشكل فى قراءتنا للنص» ولكن المشكل 


فى رؤيتنا للواقع. 
طارق البشرى 


الغزالى فقيه النفس: 

لم يشتغل الغزالى (بفقه الفروع)؛ 
ولميؤلف كتايا ثما يدخخله الناس فى 
اتصاص (الفقه)؛ وقد كتب فى 
حوانب الثقافة الإسلامية المتنوعة» من 
العقيدة» إلى الأحلاق» إلى السيرة» إلى 
التفسير» ولكنه لم يؤلف كتاباً الصا 
فى الفقه أو أصوله. 

وفى (ملتقى الفكر الإسلامى) 
بالجزائر الذى محصص ل(الاجتهاد) قال 
عن نفسه: إنسى ليس لى عقلية الفقيه؛ 
أخى فلان (يقصدنى) هو الذى يملك 
هذه العقلية. 

وقديهاً كان ييل مسائل الفقه على 
أعيه الشيخ سيد سايق. 

وهذا الكلام قد يوهم أن الشيخ 
مبتوت الصلة بالفقه. وهذا غير صحيح؛ 


الاسم 


نظرات فى كفه الشيخ 
الغزالى ومرتكزاته 


الأستاذ الدكتور/ يوسف القرضاوى 


فلا ينبغى الإطلاق فى هذا الأمر. 

إنه صحيح إذا حمل على معنى 
الاشتغال بالمسائل الجزئية والفروع 
والتفصيلات الفقهية؛ التى تحتاج إلى 
بحث فى بطون الكتب والشروح 
والحواشى» وتتبع الأقوال والمسائل 
والأدلة» إلى غير ذلك. 

أما إذا أريد بالفقه فهم مقاصد 
الشريعة وكلياتهاء ورد الجزئيات إليهاء 
وإبراز القضايا المهمة من خلال الأدلة 
القرآنية والنبوية» فللشيخ هنا فقه يذكر 
ويقدر» وهو الذى يعبر عنه فى تراثا 
ب(فقه النفس). 

وهو إما دحل إلى الفقه من باب 
الدعوة؛ فهو لكى بيين وجهة الإسلام 
وعظمته وعدله وسمؤه ‏ لزمه أن يتحدث 
عن قضايا كثيرة» تتعلق بالفقه والتشريع. 


يد 
/ 
ولعل هذا الجانب هو الذى جر عليه 
سخط كثير من الحامدين والمتعصبين» 
مثل آرائه حول المرأة والغناء 
والموسيقى» وإعفاء اللحى» وتقصير 
الثياب» والعلاقات الدولية فى السلم 
والحرب. 

وفى السنوات الأخيرة ‏ التى قضاهما 
تكارا وريفا املس لاسي 
يجامعة الأمير عيد القادر للعلسوم 
الإسلامية بالجزائر ‏ كان يستفتى فى 
أمور كثيرة كلية وحزئية؛ فيجيب عنهاء 
ما أتيح له الوقت» فيقنع ويشبع. 
الغزالى والفقه الاقتصادى: 

بيد أنى أود أن أنبه هنا أن اهتمام 
الشسيخ بالفقه ‏ بالمعنى الأعمق 
والأوسع- بدأ منذ فججر تأليفه» كما 
يتضح ذلك لمن قرأ كتاباته الأولى الرائدة 
فى الجوانب المتعلقة بالاقتصاد 
الإإسلامى» فهو ينادى بيتحديد 
(الملكيات الكبيرة) ويدلل على ذلك 
من قواعد الفقه» ومقاصد الشرع. 

وبفناقش (اللمتحدث الرسمى 
للإسلام' المفتى فى ذلك الوقت - 
فى دفاعه عن الملكيات الكبيرة فى 
مصر»ء ومدى شرعيتهاء وكيف 
اكتسبت» ثم كيض نحت واتسسعت» 
ومن قرأ مناقشة الشيخ هنا بتأمل 
وإنصاف» وجدها تدل على أصالة 


لآ لا 
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فقهية» وملكة فطرية» صقلتها الدراسة 
الأزهرية؛ سع الاستعانة على إنضاج 
الفتوى بقراءة التاريخ» واستقراء الواقع» 
فالمفتى المق هو الذى يراوج بين 
الواحب والواقع» ولا يتقوقع على الأقوال 
النظرية, معزولا عن الناس والحياة. 

وفى رأيه أن فقه العبادات قد اتسع 
واستبحر أكثر ثما يلزم, والقليل منه 
والمدنى» نما يحتاج إليه المجتمع 
المعاصر. 


وهو أميل إلى مدرسة الرأى منه إلى 
مدرسة الأثر» وكثيرا ما أبدى إعجابه 


الفرضية أو التحريم إلا بننص لا شبهة 
فيه. ومذهب مالك فى الاحتحاج 
بالمصلحة المرسلة» وتقديم عمل أهل 
المدينة على أحاديث الآحاد. 

ولا بأس أن نعرض هنا تموذحاً من 
فقهه (القديم) فى الجانب الاقتصادى» 
وإن كان يغلب عليه حماس الشباب» 
وثورته على الظلم الاجتماعى» وربما 
عدل الشيخ بعد ذلك عن بعض هذه 
الآراء» أو ضبطها وقيدهاء ولكن الذ 
يهمنا منها دلالتها العامة على (فقه 
النفس) عنده. 
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الملكية هل تقيد أ لا ؟ 
فلنقرأ ما يقول الشيخ هنا قى كتابه 
(الإإسلام المفترى عليه): 


مبدأ الملكية بين التقييد والإطلاق: 

لا جدال فى أن للإنسان حق 
التملك؛ اعترفت بذلك رسالات السماء 
وقوانين الأرض جميعا. 

وحب التملك غريزة» يعدّها علماء 
النفس من قواعد السلوك البشرى» 
كسائر الغرائز الأخرى المعنزف بهاء 
من جنسية واجتماعية وبلنية. 

وغراكجر الإسيان لا تمستاصل 
انخس ]ل .رالا ور آثارها الفطلية فتن 
الشكل الذى يرضاه الشرع والقانون. 

ومن ثم فققد أباح الدين للإنسان أن 
يتملك» لكن عن طرق معينة لا يجوز 

وأباحت النظم الوضعية للمرء أن 
يتملك؛ فتلك غريزته التسى لا يحكن 
وقنفها ألبتة. 

ثم اختلفت كيف كعلك؟ وكم؟ 

فقالت الشيوعية: لا يملك إلا دخله 
الذى يستحقه من عمله. أو ما يدخره 
من هذا الدحل المحدود: أو ما 
يستهلكه فى اقتناء حاجاته الشخصية» 
ورفضت أنواع التملك الأخرى. 


لول 


أما الرأسمالية» فقد تركت حرية 
التملك مطلقة؛ ولم تضع إلا قيودا 
خفيفة على طرائق الكسبء» ولم تضع 
حدًا معيناً للثروات المكتسبة؛ ولم 
تعرقل تداونها بالمواريث»: كما فعلت 
الشيوعية. 


والإسلام يعترف يبدأ الملكية 
ويضعه تحت الوصاية الدقيقة من تعاليمه 
المقررة» فى قواعله العامة ونصوصه 
الخاصة. 


فهو يطلقه إن كانت المصلحة 
العامة تقضى بإطلاقه. ويقيده إن كان 
الأمر على العكس 

وفى كلتا الخالتين فالإسلام واضح 
فى رفضه لكل تملك باطل. وهو يسأل 
كل مالك من أبن لك هذا ؟ ليعرف 
أهو حق فيبقيه له. . أم لاء فيسلبه إياه؟. 

(١‏ ولا تأكوا أنوالكُم يَنَكُمْ 
بلاطل وتوا , بها إلى الْحُكَام لمأكلُوا 
فريقاً من أُمُوَال الناس بالإئم وأنتم 
تغلمون». (البقرة/ الآية:84١).‏ 

ولو طبق مبدأ "من أين لك هذا؟" 
على الأملاك الكبيرة القائمة فى ربوع 
الشرق» لأصبح أكثر أغنياء الشرق 
فقراء. 


فأصول هذه الأموال منهوب يحرم 
الأكل منه؛ وتحرم الصلاة فيه كما قال 
الفقهاء.. 

واستغمار هذه الأملاك مطعون فيه؛ 
لقيامه على سرقة الجهودء وظلم الأحراء 

والملكيات الى تكونت على 
أساسه؛ نتجحت - فى الأغلب ‏ مسن بين 
ما يستحقه العمال من أحور عدلاً وبين 
ما يصل إلى أيديهم قعلاً. 

ومذهصب الإإمام مالك» يقدر أجر 
العامل بنصف الريح "©. فكيف إذا كان 
ما يأخذه العمال» لا يصل إلى عشر 
الربح. بل إلى /١‏ ؟ 

على أن مبدأً الملكية الذى أباحه 
الإسلام» يخضع للسلطة التبى متتحها 
الإسلام للدولة؛ فى تقييد السمباحات 
يني لباه 

فإن الإسلام أعطى الحاكمء حق 
التدخل فسى بعسض السمياحات 
المشروعة بالحظر, إذا كان من وراء 
ذلك غرض سليم. 

أله ترى الحكومة تحدد مساحة ما 
يزرع قطنا أو قمحاء وتفرض العقوبسات 
على من يخالف ذلك» ولا يرى الدين 
فى ذلك بأساء ولم يبد علماء الدين 
احتفانا؛ مع أن إن راعة هذه الأصناف» 
وح كماو كيه لحم رف 1 نيلك 


راحع إلى المبداً الفقهى المقرر» الذي 
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موتح اللدولة وإسلانيا) أن عب عرية 
الزراعة» وأن تقيد حرية التملك؛ ما دام 
هناك من الدواعى الاجتماعية ما يحتم 
ذلك. 

ويرى فريق من الناسء أن هذه 
الأمور من شئون الدنيا المحضة. 

فلنا أن تتصرف فيها على النحو 
الذى نشاءء دون انتظار للفتوى الى 
يصدرها الدين. 

وقد وكل إلينا الدين هذا الحقء فلا 
معنى للتخلى عنه. ويستدلون بالحديث 
الكريم: "أنتم أعلم يشئون دنياكه"20. 

وهذه المحاولة لإمراج المسألة 
من الدائرة الى يحكم فيها الدين _. لا 
فائدة منها ولا مسوغ لها. 

ولعل الدافع لما هو الشوف من أن 
تقف أحكام الدّين» حجر عثرة فى 
طريق التقدم الاجتماعى» وسير الحضارة 
إلى الأمام. , 

وهذا التحوف لا موضع له أبدا 
بالنسبة إلى الاسلام. 

ففى قواعد هذا الدين من السعة 
والمرونة» ما يشفىويريح. 

ولو توجه العقلاء والمصلحون إلى 
الإسلام؛ يحكمُونه فيما شَّجَرٌ يينهم» 
لوصلوا إلى أهدافهم فى يسرء ولمرّقوا 
ما على صفحة الحقيقة من حجاب: وما 
أخفى وحهها الوضّاح من نقاب. 


أغاث 
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فإن الدين فى جميع الأحوال» ضرورة 
اجتماعية» وإن كان رجاله فى أغلب 
الأحوال» آفة اجتماعية: 
وما أفسد الإسلام إلا عصابة 

تآمر حمقاها ودام نعيمها 

فصارت قناة الدين فى كف ظالم 

إذا اعوج منها جانب لا يقيمها 

وإليك طائفة من القواعدء التسى 
تأسس عليها الفقه الإسلامى» 
واشتخلصت من الاب والكنة ولع 
يشر حوها نزاع. 


وسنعرض مبدأً الملكية على هذه 
القواعد لتقول فيه كلمتها الجاسمة: 

)١(‏ رفع الضرر. 

(1) منع المترج. 

(9) سد الذرائع, 

(؛) دفع المفاسد» مقدم على جلب 
المصالح. 

)2( الضرورات تبيح المحظورات. 

(1) يرتكب أحف الضررين. 

() ما قارب الشئع يعطى حكمه. 

ك4 للأكثر حكم الكل. 

(9) ما أذى إلى الحرام؛ فهو حرام. 

)٠١(‏ مالا يتم الواحب إلا به» فهو 
واحب. 
(١١)مارآهالمسلمون‏ ا 
فهو عند الله حسن... إل إل. 


7 0-7 


ولو انفردت قاعدة من هذه القواعد 
بالحكم على مبداً الملكية وقررت ش 
تضييق الخئاق عليه» لكفى. 

فكيف وهى كلها تؤدى فى هذه 
الأيام؛ إلى محاصرة حق التملك؛ 
وإحاطته بشتى القيود ؟. 


حل مثلاً قاعدة "رفع الضرر" فهى 
تعطى الدولة» الحق فى مصادرة أى 
تصرف؛ يضير كتلة الشعب؟؛ ويمعس 
سلامة الجماعة؛ لا عن طريق تحريم 
المباح فحسب؛ بل عن طريق التصرف 
- بالتأويل - فى بعض النصوص الواردة. 

وأقرب مشاهد لنا قانون "التسعير" 
الذى صدر فى السنين الأخيرة» ورحب 
به العلماء أيعا ترلحيبا. 

فهذا القانون مناف فى تشريعه» لما 
جاء فى السّة من(الامتناع عن) تسعير 
0 

فعن أنس رضى الله عنه: "أن الناس 
قالؤاد يا وسول اللدغلة المع نسم 
لبا ف قال إن ادهو السسد 
القابض الباسط الرازق» وإنى لأرجو أن 
ألقى اللّه تعالى» وليس أحد يطالبنى 
عظطلمة» فى دم ولا مال"09, 

ومع ورود هذا الحديث وغيره» لم 
يقم اعتراض من أحلع لمارأت الدولة 


أن تسعْرٌ البضائع؛ لأن الأضرار الفادحة؛ 


من ترك الأسعار حرة؛ توجحب التدخدل 
فى أمرها 0 

وإطلاق الملكية أو تفيبدهاء لا يزيد 
فى شأنه ‏ إن لم يقل عن إطلاق 
الأسعار أو تقييدها. 

ورفشم مستوى اللسمعيشة» هدف 
تدندن من حوله الحكومات؛ تريد أن 
َكُم الممهور بأكبر قسط مستطاع من 
طيبات الحياة؛ وأن يساح للأفراد كافة 
أخيذ حقهم من أنعم الله التبى أخصرج 
للناس. 

فهسذه المجهودات السملدتيّة 
السمبذولة فى هذه السبيلء ليست إلا 
فح احرج" 
التى اعتمدها الإسلام» وبثشّر بها فى 
تعاليمه. 

وإذا كان رفع الحرج لا يتم إلا برفع 
أغلال الرأسمالية القائمة على إطلاق 
التملك والتمليك» فمن الذى يفتى بابشاء 
المسلمين فى سجنها الضيق الظلوم ؟ 

وقد ذكر القرآن أن 
الناس» ماهم "السادة الكبراء" إذا ظهروا 
فى قرية أفسدوهاء وإذا قاموا على سبيل 
أبهموهسا وأضلوهاء حتسى يصيح 
الشاردون م يوم القيامة: 

ينا إنا أطينًا مادتنا وَ كُبرَاَنَا 

َأَصْلُون السبيلا. ينا أتهم ضعفين من 
الْعَذَابِ وَالْعَنَهُمْ لَعْنا كيرا | 4. 


ترجمة صحيحة لقاعدة ' آرة 


ئمة طاء ثغقة مسن 
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اذا كان درك عيد! الملكية مالعا 
سيفضى ع إلى تكون هذه الطائفة؛ 
فإن الإسلام يوجب - سداً للذريعة _. ألا 
ينرك. 

وإذا كان بعض كبار الملاك لك 
27 يؤدى واحباته علىأساس أن 
الملكية وظيفة احتماعية؛ فإن أكثرهم 
على العكس؛ والحكم يتبع الكثرة لا 
القلة. 

والمرحع فى ذلك أحوال العصرء 
وعبر التاريخ, 

نستطيع أن نعرض مبدأ السملكية) 
على بقية القواعد التى ذكرناها آنفا. 
وسنرى أنها لا تسمح ألبتة ‏ ببقائه 
على الأسلوب الذى يظهر به الآن. 

أما حدود التقييد» فهى الأخصرى 
مترواكة لميزان المصلحة العامة» يرتفع 
بها وينخفض.. كماتريد الشعوب'اه. 

أهذا كلام رحل بعيد عن الفقه ؟ 
كلا. إنه كلام رحل يستلهم القرآن» 
ويقتبس من مشكاة النبوة» ما يضبع 
الطريق لفقه عصرى مستنير. 

- إلى جاتب ذلك د بصير 

بالواقع والتاريخ مواكب للزمن» متفشح 
العين والعقل على ما جسرى حوله» 
ولذلك كانت فتواه عن الملكيات فى 
مصر مبنية على دراسة واقعية» كما سين 
ذلك فى بعض كتبه. 


أبعاث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


الزكاة والضريبة: 

ويتحدث الشيخ عن (الركاة 
والضريبة) فى ضوء الأصول الفقهية؛ 
فيقول: 

للمصالح المرسلة وأنواع القياس 
منزلة كيرى فى الفقّه الإسلامى؛ فهى 
مريجم رليك الكبار لفق يعارن بمنة 
شتى الأحكام؛ ويواحهون به صور 
الحياة المتجددة على مر الأيام. وإلى 
هذه الأصول التشريعية أمرعمر 
بالقضاضص من جراعة تخلوا ولخدا تقتلهيم 
جميعاء وإليها كذلك لم يعتير أرض 
فارس غنيمة تقسم أحماساً على الفاتحين» 
فأبقى الأرض لأهلها وضرب عليها 
الخراج وعليهم الجزية» وإليها أيضا أشار 
على بجعل حد المنمر ثمانين جلدة» فإن 
من سكر هذىء» ومن هذى افترى»؛ 
والأمئلة كثيرة» وليس هنا موضع 
سردها. 
زكاة المال وزكاة الدخل: 

وقد حدت فى هذا العصر مشكلات 
مالية» لا يجوز أن نقف أمامها مكتوفى 
الأيدى كما لا ينبغى أن نتراحى فى 
وضع حلوطاء حتى لا يضطرب الناس 
فى أمر دينهم. من ذلك نظام الزكاة. 
فالزكاة ركن من أركان الإسلام الأولى؛ 
ومن دعائم أوضاعه الاقتصادية التى 
يكفر من جحدها ويحارب مع المرتدين 


من منعها. وأنصبة الزكاة فى صنوف 
العالة دده لذن عدييدا يقر تيا 
فى أكثر الأحوال. ونريد أن تعتيزه قياضاً 
فيما سنورده من أمثال ونظائر. 

ولبيان ذلك نقول: إن الإسلام 
أوجب إخخراج ريع العشر من رأس 
المال الذى يبلغ مائتى درهم فما فوق. 
والزكاة فى هذه الصورة معتيرة برأس 
المال فقط زاد أو نقص أو بقى على 
حاله ما دام قد مر عليه العام. 

وقد فرض الإسلام كذلك زكاة فى 
الزروع والثمارء حعلها العشر أو نصف 
العشر. 
والزكاة فى هذه الصورة قد اعتبرت 
على أساس الدخخل الناتج» مر عليه العام 
أو لم عرء ولا عبرة فيها برأس المال 
المغلٌ» وهو الأرض المزروعة قلت 
قيمتها أو عظلمت. 

ومن هنا نستطيع الحكم بأن قاعدة 
فرض الزكاة فى الإسلام قد تكون رأس 
المال» وقد تكون مقدار الدعل» 
ونخلص من هذا إلى أن من له دحل لا 
يقل عن دخل الفلاح الذى تحب عليه 
الزكاة» يحب أن يخرج زكاة مساوية» 
ولا عبرة ألبتة برأس المال؛ ولا عا يتبعه 
من شروط؛ فالطبيب والمحامى 
والمهندس والصانع وطوائف 
المحتزفين والموظفين وأشباههم تحب 


عليهم زكاة» ولابد أن تخرج من دحلهم 
الكبير» ولئا على ذلك دليلان: 

الأول: عموم النص فى قول القرآن 
الكريم: 9 يا أيها الذين آمنوا أنفقوا 
من طيبات ما كسبتم وما أخمر جنا لكم 
مسن الأرض #» ولا شك أن ربسح 
الطيقات الآنفة كسب طيب يحب 
الإنفاق منهء وبهذا الإنفاق الواحب 
يدتحلون فى عداد المؤمنين» الذين ذكر 
القرآن أوصافهم: 9[ الذين يؤمسون 
بالغيب ويقيمون الصلاة وما رزقناهم 
ينفقون ©. 

والدليل القانى: أن الإسلام لا 
يتصور فى حقه أن يفرض الزكاة على 
فلاح يملك حمسة أفدنة» ويترك صاحب 
عمارة تدر عليه عصيو ا سين هداناء 
أو يترك طبيباً يكتسب من عيادته فى 
اليوم الواحد ما يكسبه الفلاح فى عام 
طويل من أرض إذا أغلت بضعة أرادب 
من القمح ضربت عليها الزكاة يوم 
الخصاد. 

لابد إذاً من تقدير زكاة على أولفك 
جميعاء وما دامت العلة المشتركة الى 
يناط بها الحكم موجودة فى الطرفين» 
فلا ينبغى المراء فى إمضاء هذا القياس 
وقبول نتائجه, 

وقد يقال: كيف نقدر هذه الزكاة؟ 
وعلى أى نسبة تكون؟ 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - دبل 


والجواب سهل. فقد ردد الإسلام 
زكاة الثمار بين العشر ونصف العشر 
على قدر عناء الزارع فى رى أرضهء 
فلتكن زكاة كل دصل على قدر عناء 
صاحبه فى عمله؛ ومن الممكن إيضاح 
التفاصيل وتفريع المسائل وتحديد القيم 
بعد ما نقر هذا الأصل الخطير» والأمر لا 
يستقل به تفكير واحدء بل يحتاج إلى 
تعاون العلماء والباحثين9©. اه 

هذا هو فقه الشيخ» قد تأععل به وقد 
لا تأخحمن ولكن المهم هنا أنه يدل على 
نظر فقهى أصيل!". 
فقه الغزالى وقضايا المرأة 

ومن أبرز القضايا الفقهية التى أثارها 
الغزالى» وجرت عليه كثيراً من القيل 
والقال: قضايا المرأة وفقهه فيهاء 
واتلاف بعض الناس معنه فيها. 
وتصويا إخرانا السلفية 

ولا بأس أن يختلف الناس فى هذه 
القضايا ما بين مشدد وميسرء فقد عرف 
تراثنا قلباً شدائد ابن عمرء ورخص ابن 
عباس» رضى الله عن الجميع. 

ولكن الذى يتأمل هذه القضايا 
الخلافية ببصيرة وإنصاف» يرى أن منطق 
الشيخ أرشد من منطق مخالفيه» وأن أدلته 
أقوى من أدلتهمء وأن رأيه أدنى إلى 
تحقيق مقاصد الشرع؛ ومصالح الخلق» 
ومراعاة طبيعة العصرء اقرأ ما كتبه فى 


أبعاث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


الرد على القائلين بوجوب التقاب تحد 
ذلك واضحاء يقول الشيخ: 

إن هذا النوع من المتعحدثين عن 
الإسلام يقف من مسيرة الإسلام؛ ويصد 
عن :صل الله وقد عرفت أنهم يقلدون 
تلهي اق جيل رقي اللا هته وأحمد 
بن حنبل برئ من هذا المسلكء؛ وهو 
لا يقول إن وحه المرأة عورة» ذكر 
ذلك المغنى لابن قدامة» وكذلك رأى 
أئمة المذاهب المتبوعة» أبو حنيفة 
ومالك 

قال ابن قدامة ص 49١‏ من اللصرء 
الأول: قال مالك والأوزاعى والشافعى 
(جميع المرأة عورة إلا وجهها وكفيهاء 
وما سوى ذلك يجب سستره فى الصلاة 
لأن ابن عباس قال فى قوله تعالى: «إولا 
يبدين زينتهن إلا ما ظهر منها» [النور: 
١‏ قال: الوججه والكفينء ولأن النبى 
كله نهى المرأة المحرمّه عن لبسس 
القفازين والنقاب» ولو كان الوجه 
والكفان عورة لما حرم سترهماء ولأن 
الحاحة تدعو إلى كشف الوجه للبيسع 
والشراءء والكفين للأحذ والعطاء وقال 
بعض أصحابنا: المرأة كلها عورة» لأنه 
قد روى فى حديث عن النبى عَه: 
"المرأة عورة". ولكن رخص ا فى 
كشف وجهها وكفيها لما فى تغطيته 
من المشقة. 


8 اب 


إلى أن قال ص ؟": ويكره أن 
تتنقب المرأة وهى تصلى... 

وأجمعوا على أن المرأة» تكشف 
وجهها فى الصلاة والإحرام. نقول: 

وذلك كتحريم تغطية الرأس على 
الرحال عند الإحرام؛ والرأس ليس بعورة 
بالنسبة لهم وإلا ماوجحب كششفه؛ 
وكذلك الوجه والكفان بالنسبة إلى 
المرأة» ونمحن نعلم أن هناك متطيرين 
يرون أظافرها عورة» وهؤلاء لا وزن 
لرأيهم ولا لروايتهم. 


وجاء فى الجزء السابع من المغتى 
والشرح الكبير مزيد من الإيضاح هذه 
القضية. 

إذا أراد امرؤ الزواج فخطب إحدى 
النساءء فماذا يفعل ليستريح إلى الزواج منها؟ 

يقول الحنابلة: يكفيه ما يِرَى عادة» 
ولا ينبغى له أكثر من ذلك. 

قال صاحب المغنى: 

"لا حلاف بين أهل العلم فى إباحة 
النظر إلى وجههاء وذلك لأنه ليس 
بعورة» وهو مجمع المحاسن وموضع 
النظرء ولا يباح له النظر إلى ما لا يظهر 
عادة"', 

وقد رويت أقوال أخرى فيما يرى 
سوى الوجه والكفين لا مكان لذكرها 
هنا. 


قال صاحب المغنى: "وللشاهد 
النظر إلى وحه المشهود عليها لتكون 
الشهادة واقعة على عينهاء قال أحمد: لا 
يشهد على امرأة إلا أن يكون قد عرفها 
بعينهاء وإن عامل امرأة فى بيع أو إحارة 
فله النظر إلى وحهها ليعلمها بعينها 
فيرجع إليها بالدرك". 

نقول: وأدب الإسلام العام هو غض 
النظرء فلا يجوز التفرس والحملقة؛ وإفما 
أباح الحتابلة النظر فيما ذكرنا لطبيعة 
التعامل ,والتقاضى» وقد نقل ابن قدامة 
عن القاضى أبى يعلى أنه يحرم عليه النظر 
إلى ما عدا الوجه؛ لأنه عورة؛ أى ما 
عدا الوجه... 

قال صاحب المغنى: "فأما نظر 
المرأة إلى الرحل ففيه روايتان: 
إحداهما: لما النظر إلى ما ليس بعورة» 
والأخخرى: لا يجوز لها النظر من الرحل 
إلا إلى مثل ما ينظر إليه منها". 

نقول: يعنى الوجه والكفين» وقد رد 
ابن قدامة حديث "أفعميماوان أنتما" 
وهو حديث مرفوض عند جمهرة 


العلماى. يل عبالى لما صح بالنسبة إلى . 


البيبت. النبوى الكرهم, وبالنسبة إلى 
جمهور الأمة - 

فأما بالنسبة إلى البيت النبوى فقد 
قالت عائشة ‏ رضى الله عنها: كان 
رسول الله يله يسيرنى بردائه؛ وأنا 


ا باس 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كب 


أنظر الحبشة يلعيون فى المسجد - متفق 
عليه وأما بالنسبة إلى جمهور الأمة فقد 
قال الرسول يَركِلهِ لفاطمة بنت قيس: 
"اعتدى فى بيت ابن أم مكتوم» فإنه 
رحل أعمى»؛ تضعين ثيابك فلا يراك". 


إنه غريب ألا يعرف الحنابلة 
تلغييع الس كيل غيا ؟ عد يفولرة: 
نحن نعرف المذهبء ولكنا نرى الميل 
إلى وجهة نظر أخرى! نقول: ليكن لكم 
ذلك» على أن لا تعيبوا من يردد فقه 
إمامكم ويأخذ به فليس ابن حتبل 
منهما فى تضتحه للامة وإخلاضه للديق: 
فكيف إذا كان فقهه فى هذه القضية فقه 
جمهرة العلماء ؟! 

فقه السنة لا يلزم» وفقه المذاهب 
لا بلزم» إذن ما الذى يلزم ؟ تفكير 
المتشائمين وهواة جمع التوافه 9©] 


فى دائرة النص والإجماع: 

قد توافق الشيخ الغزالى فيما ذهب 
إليه من آراء فقهية» وقد تخالفه, فهذا من 
حقكء؛ فهو لم يزعم لنفسه العصمة 
فيما اجتهد فيه. ولكن ليس من حقك 
أن تتهمه فى دينه لمجرد أنه حالف 
رأيك» أو حالف رأى الجمهور الأعظم 
من الفقهاء. فكم من إمام انفرد عن 


أاث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاورى 


سائر الأمة بأقوال لم يقلها غيره. وأول 
هؤلاء هو الإمام أحمد بن حتبل الذى 
عرفت عنه مفردات من الآراء» لم 
يشاركه فيها غيره من أئمة المذاهب 
المتبوعة. وكثيرا ما تقرأهذه العبارة 
فى كتب الحنابلة: وهذا من (مفردات 
المذهب). وقد نظمت هذه المفردات 
فى كتاب نخاص. 

وقد تتبعت ما قاله الشيخ؛ فلم أره 
حرج على نص مقطوع به يل ولا نص 
جمع على صحة ثبوته» وصراحة دلالته. 

وكذلك لم أره حرج على إجماع 
متيقن. إنما ينقد بأنه حرج على رأى 
الجمهورء وبهذا اتهم شيخ الإسلام ابن 
تيمية من قبل؛ و.حوكم على ذلك وظلم 
وسجنء ومات فى سجنهء بل اتهم 
صراحة بالخروج على الإجماع. هذا مع 
أن الشيخ الغزالى أعلن فى كتبه مرارا: 
أنه يكره الشذوةذ والخروج على 
الإجماعء» ويحب أن يبقى مع السواد 
الأعظم للأمة. 
فهم الشيخ لحديث "لن يفلح قوم ولوا 
أمرهم امرأة": 

لقد قالوا: إنه خرج على النص فى 
قضية تولى المرأة الوظائف العامة. وهذا 
معارض للحديث الذى رواه البحارى 
عن أبى بكرة "لن يفلح قوم ولوا أمرهم 
امرأة". 


و" 


وأقول: إن الشيخ هنالم يرد 
النص» وإنما أوله بأنه ورد فى مناسبة 
معروفة» وفى سياق حاصء فالا ينبغى 
أن يعدى به عن موضعه. 

ولا يجوز إغفال أسباب ورود 
الحديث وسياقاتها الخاصة؛ وتعميم 
دلالاتها بصفة مطلقة؛ فهذاقد يؤدى 
إلى عكس ما قصده الشارع. 

وعلماء الأصول قد اختلفوا فى 
قضية: هل العبرة بعموم اللفظ أو 
بخصوص السبب ؟ ورجح اللدمهور أن 
العبرة بعموم اللفظ. 

وغن مخ اللتكهوو ف ذلك لأذلة” يه 
تحصر» ولكن فى بعض الحالات نحد أن 
رأى الأقلية هو الأرجح لقيام الدليل 
عليه. 

ومن هنا وجه الإمام أبو إسحاق 
الشاطبى الأنظار إلى الاهتمام بأسباب 
نزول القرآن» حتى لا يقع المفسر فيما 
وقع فيه اكزوؤية قلرقاء تعدك أعمدوا 
آيات أنرلت فى المشركين» فطيقوها 
على المسلمينء ولذلك كان ابن عمر 
يراهم شرار الناس. 

وأسباب ورود الحديث أولى بالرعاية 
من أسباب نزول القرآن» لأن الأصل فى 
نصوص القرآن العموم والخلود» بخلاف 
الأحاديث التى تراعى المتاسبات 


دار 
الخاصةة: والقلروف الآنية2» كماهو 

ولننظر هنا ما قاله الإمام المحقق 
ابن دقيق العيد» تعليقاً على حديث "ليس 
من البر الصيام فى السغر" ففى كتايه 
(الإحكام شرح عمدة الأحكام) وفى 
(كتاب الصوم). 

ذكر الحديث الرايع: عن جابر بن 
عبد اللّه .رضى الله عنهما قال: "كاد 
رسول الله 3 فى سفر. ٠‏ فرَأى زحَاماً 
وَرَخُلاُ قَدُ 0 عَلَيْهِ. فَقَالَ: مَاهَدَا؟ 


قالوا: صَائمٌ. قال: لَيْسَ مِنْ ابر الصّيامٌ 
م 
قال ابن دقيق العيد: 


"أخذ من هذا: أن كراهة الضوم فى 
السفر لمن هو فى هذه الحالة» ثمن 


يجهده الصوم ويشق قى عليه أو يؤدى به 
إلى ترك ما هو أولى من القربات. 
ويكون قوله: "ليس من البر الصيام فى 


السفر" منزلاً على مثل هذه الحالة 
والظاهرية المانعون من الصوم فى 
السفر يقولون: إن اللفظ عامء والعبرة 
بعموم اللفظ لا بخصوص السيب. ويجب 
أن تتنبه للفرق بين دلالة السياق والقرائن 
الدالة على تخصيص العامء وعلى مراد 
المتكلمء وبين جرد ورود العام على 
سببء ولا يتجريهما بحرى واحداً. فإن 
بحرد ورود العام على السبب لا يقتضى 


السنة التاسعة عشرة العددان (هلا - 5ل) 


التخصيص به. كقوله تعالى: #السارق 
والسارقة فاقطعوا أيديهما: /7:ه 
بسبب سرقة رداء صفوان. وأنه لا 
يقتضى التخصيص به بالضرورة 
والإجماع. أما السياق والقرائن: فإنها 
الدالة على مراد المتكلم من كلامه. 
وهى المرشدة إلى بيان المجملات» 
وتعيين المحتملات. فاضبط هذه 
القاعدة. فإنها مفيدة فى مواضع لا 
تحصير (0) اه. 

وقوله: "عليكم برتخحصة الله التى 
رخص لكم" دليل على أنه يستحب 
التمسك بالرحصة إذا دعت الحاجة 
إليها. ولا ترك على وجه التشديد على 
النفس والتنطع والتعمق. 

وفى ضوء هذا الفهم نظر الشيخ إلى 
حديث أبى بكرة المذكورء قائلا: 

"ونحب أن نلقى نظرة أعمق على 
الحديث الوارد: ولسئا من عشاق جعل 
النساء رئيسات للدول أو رئيسات 
للحكومات! إننا نعشق شيعا واحداً أن 
يرأس الدولة أو الحكومة أكفا إنسان فى 


الأمة! 
وقد ابل 5 الحديث ار 


ومتناء ره 


أبماث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


ده . يوسف القرضاوى 


عندما كانت فارس تتهاوى تحت 
مطارق الفتح الإسلامى كانت تحكمها 
ملكية مستيدة مشئومة. 

الدين وثنىّ ! والأسرة المالكة لا 
تعرف شورىء ولا تحترم رأياً مخالفاء 
والعلاقات بين أفرادها بالغة السوء. قد 
يقل الرحل أباه أو إخوته فى سبيل 


ماربه. والشعب تجانع منقاد. 


وكان فى الإمكان» وقد انهزمت 
اليو ش الفارسية أمام الرومان الذين 
أحرزوا نصرا مبينا بعد هزيمة كبرى؛ 
وأعذت مساحة الدولة تتقلّص: أن 
يتولى الأمر قائد عسكرى يوقف سيل 
المزائم؛ لكن ن الوثنية السياسية جعلت 
الأمة والدولة ميراثاً ثفتاة لا تدرى شيئاًء 
فكان ذلك إيذانا بأن الدولة كلها إلى 
ذهاب. 

فى التعليق على هذا كله قال النبى 
الحكيم كلمته الصادقة» فكانت ا 
للأوضاع كلها. 

ولو أن الأمر فى فارس شورى» 
وكانت المرأة الحاكمة تشبه "حولدا 
ماثير" اليهودية التتى حكمت إسرائيل» 
واستبقت دفة الشئون العسكرية فى 
أيدى قادتهاء لكان هناك تعليق آخر 
على الأوضاع القائمة. 
الحديث لا يناقض القرآن: 


سم_ 


ما الذى جعل الشيخ يتجه بالحديث 
هذه الوحهة؛ ويفهمه هذا الفهم؟ هناك 
أمران ساقاه إلى ذلك: 

أولهما: أن الوحى لا يناقض بعضه 
بعضاء والسنة لا يمكن أن تناقض القرآن 
بحال. 

فإن النبى ‏ عليه الصلاة والسلام ‏ 
وقصّ عليهم فى هذه السورة قصة ملكة 
سبأء الى قادت قومها إلى الإيمان 
والفلاح بحكمتها وذكائهاء ويستحيل 
أن يرسل حكما فى حديث يناقض ما 
نزل عليه من وحى !. 

كانت بلقيس ذات ملك عريض» 
وصفه المدهد بقوله إإنى وجدت امرأة 
تملكهم وأوتبت من كل شئ وها عرش 
عظيم4 9). 

وقد دعاها سليمان إلى الإسلام» 
ونهاها عن الاستكبار والعناد» فلما 
تلقت كتابه؛ تروت فى الرد عليه» 
إلى مساندتها فى أى قرار تتخذه. 
قائلين: نحن أولوا قوة وأولوا بأس 
شديد والأمر إليك فانظرى ماذا 
تأمرين4؟72 2. 

ولم تغرٌ المرأة الواعية بقوتها ولا 
سليمان هذا لنتعرف: أهو جبار مسن 


طلاب السطوة والثروة أم هو نببسى 
صاحب إعان ودعوة؟ 

ولماالتقت بسليمان بقيت على 
ذكائها واستئارة حكمها تدرس أحواله. 
وما يريد وما يفعل» فاستبان لها أنه نبىّ 
صالح. 

وتذكرت الكتاب الذى أرسله 
إليها: لإإنه من سليمان وإنه بسم الله 
الرححمن الرحيم ألا تعلوا علمئ وأتونى 
مسلسمين# ©. نم قررت طسرح 
وثنيتها الأولىء والدخول فى دين الله 
قائلة: رب إنى ظلمت نفسى 
وأسلمت مع سليمان لله رب 
العالمين... 269 

هل حاب قوم ولوا أمرهم امرأة من 
هذا الصنف النفيس؟ إن هذه المرأة 
أشرف من الرجل الذى دعته مود لقتل 
الناقة ومراغمة نبيهم صالح #فنادوا 
عذابى ونذر إنا أرسلنا عليهم صيحة 
واحدة فكانوا كهشيم المحتظر ولقد 
يسرنا القرآن للذكر فهل مسن 
مذكر 294 . 

ومرة أتخحرى» أو كد الك السييك ين 
هواة تولية الدنساء المناصب الضخمة» 
فإن الكملة من النساء قلائلء وتكاد 


المصادفات هى التى تكشفهن» وكل' 


ما أبغى: هو تفسير حديث» ورد فى 


السنة التاسعة عشرة العددان زه/ا - كلل) 


الكتب» ومنع التناقض بين الكتاب 
(القرآن) وبعض الآثار الواردة» أو التى 
التناقض بين الحديث والواقع. 


الحديث النبوى لا يناقض الواقع: 

وثانى الأمرين: أن الحديث النبوى # 
كما لا يناقض القرآن ‏ لا يمكن أن 
يناقض التساريخ الصحيح. والواقع 
المشاهد يقول الشيخ: 

"إن انجلترا بلغت عصرها الذهبى 
أيام الملكة "فيكتوريا", وهى الآن 
بقيادة ملكة ورئيسة وزراى وتعدّ فى 
قمة الازدهار الاقتصادى والاستقرار 
السياسى. فأين الخيبة المتوقعة لمن 
اتحتار هؤلاء النسوة 53 

وقد تحدثت فى مكان آحر عن 
الضربات القاصمة التى أصابت 
المسلمين فى القارة الهندية على يدى 
"أنديرا غاندى" وكيف شطرت الكيان 
الإسلامى شطرين» فحقّقت لقومها ما 
يصبون إليه!. 

على حين عاد المرشال» يحيى نحان 
يجرر أذيال الخيبة !!.؟ 

أما مصائب العرب التى لحقت بهم 
يوم قادت"جولدا مائير" قومها فحدث 
ولا حرج؛ قد نحتاج إلى حيل آخر 
لمحوها ! إن القصة ليست قصة أنوثة 


أبعماث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


وذكورة ! إنها قصة أخلاق وموامب 

لقد أحرت أنديرا انتخابات لترى: 
أيختارها قومها للحكم أم لا ؟ وسقطت 
فى الانتخابات التى أجرتها بنفسها ! 
ثم عاد قومها فاحتاروها من تلقاء 
أنفسهم دون شائبة إكراه !. 

أما المسلمون فكأنهم متخصصون 
فى تزوير الانتخابات للفوز بالحكم 
ومغانمه برغم أنوف الجماهير. 


أعا الفريقين أو برعاي الله وتاريدة 
والاستخلاف فى أرضه؟ ولماذا لا 
تاكن فول اق تيميةة. زه الله كل تضكر 
الدولة الكافرة ‏ بعدنها ‏ على الدولة 
المسلمة عا يقع فيها من مظالم؟. 

وما دحل الذكورة والأنوثة هنا ؟ 
امرأة ذات دين خير من ذي لحية 
كفور"©!! 

هذا هو موقف الشيخ الغزالى من 
النص فى هذه القضية» فهل حرج فيها 
على الإجماع؟ 

نحن نعلم أن فى الإجماع كلاماً 
طويل الذيول والأكمام: فى إمكان 
وقوعه» وفى إمكان العلم به إذا وقع, 
وفى حجيتهء وفى دعاوى الإجماع 
الكثيرة ولا إجماع» حتى روى عن الإمام 
أحمد: من ادعى الإجماع فقد كذب. ما 


سه 


يدرى! فإن كان ولابد» فليقل: لا أعلم 
الناس اختلفوا ! 


وعلى هذا نرى كثيرا مما يقال فيه: 
لا أعلم فيه خلافاً يثبت فيه الخلاف. 

المهم أن قضية عدم تولى المرأة 
للوظائف العامة لم يثبت فيها إجماع؛ 
بل ثبت فيها الخلاف. فالحنفية يجيزون 
للمرأة أن تتولى القضاء فى الشئوك 
المدنية والشخصية وغيرهاء ماعذا 
الأمور الجنائية» التى لا تقبل عندهم 
شهادتها فيها. 

والطبرى وابن حزم والظاهرية 
يحيزون لها تولى القضاء بصفة عامة. بل 
ابن حزم يجيز لما تولى جميع الوظائف 
فيما عدا منصب الخليفة: أو الإمام 
الأعظم. 

وأود أن أقول هنا: أن منصب الخلافة 
أو الإمامة العظمى أكبر من مجرد رياسة 
دولة إقليمية. فهذا فى نظر السياسة 
الشرعية يعتبر والياً على إقليم» وأين هذا 
من الخليفة أو الإمام العام للأمة 
الإسلامية ؟ 
مقدار دية المرأة فى العقوبات: 

وتما أحذ على فقه الغزالى: قوله بأن 
دية المرأة مثل دية الرجل» وحجته: أن 
الدية فى القرآن واحدة للرحل والمرأة 


والزعم بأن دم المرأة أرخصء وأن 
حقها أهون: زعم كاذب مخالف لظاهر 
الكتاب العزيز. فإن الرجل يقتل فسى 
المرأة» كما تقتل المرأة فى الرجل» 
فدمهما سواء باتفاق» فما الذى يجعل 
دية دون دية ؟ 

ومكن للشيخ أة سعد أبطبا 
بحديث "فى النفس مائة من الإبل" ولم 
يفرق بين رحل وامرأة. 
والذين ردوا على الشيخ الغزالى 
انتقدوه بأمرين: 

١‏ أنه خالف الحديث الذى ذكر أن 
دية المرأة نصف دية الرجل. 

؟- وأنه خبالف إجماع الفقهاء. 


وهذا النقد ضعيف لأمرين: 

الأول: أن الحديث فى ' تصنيف دية 
المرأة لم يصح عن النبى يل فقد 
جاء عن مغاذ" بن جبْل» وقال البيهقى: 
ابن أبق طالب» وفيه انقطاع. وليس فى 
الصحيحين ولا فى إحدهما شئ من 
ذلك ألبتة, 

الشانى: أن الإجماع لم ينعقد فى 
هذه القضية: فقد حالف فيها الأصم 
وابن عليه؛ كما ذكر الشوكائئ""). 

هذا وقد علل بعض الفقهاء 

المعاصرين ‏ ومنهسم شيغخا الكبير 


]ا 


النة التاسعة عشرة العددان رهلا - ؟لل) 


الأستاذ مصطفى الزرقا ‏ بأن الدية تعتسير 
تعويضا عن مفقود. وفى العوض يلاحظ 
التكافق فقتل الرحل خسارة للاآسرة 
أفدح من مقتل المرأة. 


ولكن هذا يرد عليه بأن الشارع 
سوى فى الدية بين الرجل الراشد 
والطفل الرضيع» رغم أن الخنسارة 
بفقدهما ليست واحدة.ولا متسباوية» 
وكذلك سوى بئين العالم الكبسير 
والأمى؛ وبين التقفى الصالح والشسرير 
الخبيث» لأن نظر الشارع هنا إلى النفس 
الإنسانية فحسبء وقيمتها كما فى 
القرآن 8 أنه من قتل نفسا بغير نفس 
أو فساد فى الأرض فكأنما قل الساس 
جميعا # [المائدة]. 

كل ما يؤخذ على الشيخ هنا قوله: 
وأهل الحديث يجعلون دية المرأة على 
النصف من دية الرحل» وهذه سوأة 
فكرية وتخلقية رفضها الفقهاء 
المتحققون ! 

فالواقع أن معظم الفقهاء يقولون 
بذلك وليس أهل الحديث وحدهم.ء 
وكان ينبغى التعبير بلفظ أحصف وألطيف 
من لفظ (السوأة)» فإنما هو اجتتهاد ممن 
قاله يحتمل الصواب والخطأء وقائله 
مأحور عليه, وإن كان أخطأ فيه.ء كما 
عو معلوم. 


أبماث نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته د . يوسف القرضاوى 
قتل المسلم بالكافر الذمى: وعليهم ماعليناء فكيف يهدر دم 
ومن الآراء الفقهية التى تبناها الشيخ قتيله.! ')؟! , 
الغزالى» وانتقدها حصومه بعنف: اختياره وأضيف إلى ما ذكره الشيخ: أن 
مذهب الأحناف فى مشروعية قتل القول المذكور ليس قول أبى حنيفة 
المسلم قصاصاً إذا اعتدى على ذمى وأصيحائه وحنهم زل هر فول الشعين 
معاهد وقتله عمدا. والنتخعى ينا من ألمة السلف. 
كما أضيف أن أبا حنيفة ومن معه 
وإنما اعترضوا على الشيخ لأنه تأولوا حديث "لا يقتل مسلم بكافر" 


أعرض عن الحديث الصحيح الذى رواه 
البخارى وغيره "لا يقتل مسلم يكافر". 

والشيخ يقول هنا: إننا لا نخرص على 
تضعيف حديث يمكن تصحيحه؛ وإفا 
نحرص على أن يعمل الحديث دامحل 
سياج من دلالات القرآن... وحديث 
الآحاد يفقد صحته بالشذوذ والعلة 
القادحة» وإِنْ صح سنده. 

وحديث "لا يقتل مسلم بكافر" 
معلول .مخالفته للنص القرآنى 8 أن 
النفس بالنفس *# [المائدة: /4]. 

يقول الشيخ: وعند التأمل نرى الفقه 
الحنفى أدنى إلى العدالة» وإلى مواثيق 
حقوق الإنسان وإلى احزام النفس 
البشرية» دون نظظلر إلى البياض والسواد. 
أو الحرية والعبودية» أو الكفر والإيمان. 
لو قتل فيلسوف كانس طريق فَيِلٌ فيه: 
فالنفس بالنفس. 

وقاعدة التعامل مع مخالفينا فى الدين 
ومشاركينا فى المجتمع: أن لهم ما لناء 


ا“ 


بأن المراد به الكافر الحربى؛ بدليل ما 
جاء فى حديث آعحر "لا يقتل مسلم 
بكافر ولا ذو عهد فى عهده" أي بكافر 
والمراد به: المحارب», بدليل جعله 
مقابلاً للمعاهد لأن المعاهد يقتل يسن 
كان معاهداً مثله من الذميين إجماعاًء 
فيلزم أن يقيد الكافر فى المعطوف عليه 
بالحربى» كما قيد فى المعطوفء لأن 
الصفة بعد متعدد ترجع إلى اللتميع 
اتفاقً”0. 

واستذلوا أيضا باثار:خافت عرد علي 
وعن عمر الذى قال: إن كانت طيرة فى 
غضب فعلى القائل أربعة آلاف. وإن 
كان القاتل لصا عادياً (معتدياً) فيقتل. 

وقد تمسك بما روى عن عمر مالك 
والليث فقالا: يقتل المسلم بالذمى إذا 
قتله غيلة. قال: والغيلة أن يضجعه 
فلم (14) 1 

والواقع: أن هذا الرأى هو الذى لا 
يليق بذممنا غيره. ولا يخفى على أحد ما 


يثار اليسوم فى وحه 
الشريعة الإسلامية من شسبهات» فسى 
مقدمتها موقف الأقليات الدينية ف ىكثير 
من الأقطار التسى تشتمل علسى غير 
المسلمين؛ فهم يقولون: إننا فى ظل 
عمداء ولا يتحص من فاثلنا إذا كيان 
تسلما قذمقا أرخض هن و المسلم. 
ونحن بترجحيح هذا الرأى الذى حكمت 
به الدولة العباسية والدولة العثمانية ‏ 
نبطل هذه الأعذار ونعلى راية الشريعة 
الغراء. 
مرتكزات فقه الغزالي 

وبما ذكرناه من مقتطفات من فقه 
الغزاللي فى مختلف شكون الحياة» يتبين لنا: 
أنه لا ينطلق فى فقهه هذا من رأى محعض 
أو هوى متبع؛ إنماينطلق من مرتكرات 
أو أصول يستند إليهاء ويعول فبى 
الاستنباط عليها. 
١‏ الكتاب والسنة معاً: 

وأول هذه المرتكزات أو الأصول 
فو النعن النغصوم» الذي جاواينه 
الوحى الإلمهى؛ ويتمشل هذا النص فى 
القرآن والسنة جميعا. 

فالقرآن هو المصدر الأول» وهو 
أصل الأصولء المقطوع بثبوته وتواتسره 
البقين. والسنة هى البيان النظري» 
والتطبيق العملى له. «9وأنزلنا إليك 


سيم اا 


السنة التاسعة عشرة العددان رزه/ا - دب 


الذكر لتسين للساس ما نزل إليهم 
ولعلهم يتفكرون * [النحل: الأية: ؟ 4]. 

والبيان لا يجوز أن يناقض المبين» 
هذا يرقض الشيخ كل سسنة تساقض 
القرآن؛ ولا يتكلف أو يتمحل فسى 
تأويلها. ويقول: إذا كان مخالفة الراوي 
الثقة من هو أوثق منه ‏ وإن كان عدلاً 
انط دعن لديف سناد أي تتقانه 
من دائرة القبول إلى دائرة الرفض» أو من 
دائرة الصحة واللحسن إلى دائرة الضعف» 
فكيف إذا حالف الحديث القرآن ؟ 

وهو لهذا يرى ما رآه الإمام الشافعى 
من أن السئة لا تنسخ القرآن. بل هو 
يرى - أكثر من ذلك _ أن القرآن ليس 
فيه منسوخ. وهو يتفق فى هذا مع اتماه 
الشيخ محمد عبده فى تفسير آية « ما 
ننسخ من آية أو ندسها نأت بخير منها 
أو مثلها © [ البقرة: آية ٠١5‏ ع. فى 
أن المقصود بالآية: الآية الكونية لا 

وهو ما ذهب إليه العلامة الشيخ 
محمد الخضرى فى (تاريخ التشريع) 
وماحكاه الفخر الرازي عن أبي مسلم 
الأصفهانى من المفسرين القدامى» وبدا 
فى كثير من الأحيان كأنه كيل إليه! 

وقد ندد الغزألى ما قاله بعض 
المفسرين من أن (آية السيف) نسخحت 
أكثر من مائة آية ف ىكتاب الأّه. 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


وفى بعض كتبه ‏ كتاب جهاد 
الدعوة بين عجز الداخل وكيد 
الخارج- وضح الشيخ ببيانه الرائع أن 
هذه اللآيات كلها محكماتء لا شائبة 
فيها للنسخ» وتكلم عنها اية أية» بما لا 
يدغ بخالاً لأي تقول أو ريبة. 

أما السنة فخلاصة قول الشيخ فيها: 
أن طاعة رسول الله عَكِه من طاعة الله 
تبارك وتعاللى :9 وأطيعوا اللّه والرسول 
لعلكم ترحمون # [آل عمران: آية 
الال]. 
الإمن يطع الرسول فقدأطاع 
اللدي [النساء: آية .]6١‏ 

وأن من زعم أن الرسول يجوز 
عصيانه فيما أمر به ونهى عنه فهو كافر 
باتفاق المسلمين. وقد بذلت جهود لم 
يبذل مثلها فى الوقوف على تراث بشر 
كى يعرف ماذا قال الرسول حقا.. 
واتتهت هذه اللجهود بحملة حقائق محترمة. 

أ أن فى السئة ما هو متواتر لفظاً 
أو معنى» وهذا النوع من السنن يشبه 
القرآن الكريم فيما أتى يه من أحكام» 
ولايمكن رده؛ وهو كثير فى التراث 
النبوى» وعليه تقوم الكثرة الكاثرة من 
الأحكام المقررة» وليس بصحيح أن 
المتوائر فى السنة ضيق النطاق» ربعا كان 
ذلك فيما تواتر لفظهء أما ما تواتر معناه 
فهو أساس مقررات فقهية كثيرة» 


30100- 


والواقع أن أخبار الأحاد من الناحية 
العملية لا تشكل مساحة كبيرة مسن 
السلوك الإسلامى المهم: فإن ما لابد 
منه تكفلت به نصوص ثابتة بيقين. 

ب وجمهور الأمة يقبل سنن الآحاد 
ويعدها دليلدٌ على الحكم الشرعى الذى 
تعد الله بإقاسههه وق الناس شين عد 
هذه السنن مفيدة لليقين الذى يفيده 
التواتر ‏ ما دامست صحيحة ‏ ولكن 
جمهور العلماء يقبل سنن الأحاد فى 
الأحكام العملية والفروع الفقهية ولا 
ينقلها إلى ميدان العقيدة الذى يقوم الأمر 
فيه على القطع؛ ومعنى ذلك أن سنن 
الآحاد تفيد الظن العلمى وحسب.. 

جح مع اتفاق الفقهاء على أن سنن 
الأحاد قرينة مقبولة فى إفادة الحكم 
الشرعى» فإن عدداً من الأئمة يتجاوز 
هذه السئن إذا كانت هناك قرينة أقوى 
منها فى إفادة حكم اللّه "فمالك" مثلاً 
يرى عمل أهل المدينة أدل على السنة 
النبوية من .حديث الآحاد مهما كانت 
صحته "والأحناف" يرون أن حديث 
الآحاد لا ينهض على إثبات الفرضية 
وحده ولا ينهض كذلك على إثبات 
الحرمةه ولكهه يفيت نكاما أكل رتية: 

وغالى بعضهم فجعل القياس القطعى 
أرجحح من سئن الآحاد؛ ودراسة السنة 


علم له رجاله الخبراء؛ ولا يقبل فى هذا 


الميدان ما يرسله السفهاء من أحكام 
ا ا 1 

حائزاً أو تجعل تكذيب حديث ما هوى 
مطاعا. 

إنه لا فقه بغير سنة ولا سنة بغير 
فقه» وقوام الإسلام بركنيه كليهما من 
كتاب وسلة. 

وفى ذلك يقول الأستاذ الإمام حسن 
البنا: "القرآن الكريم والسنة المطهرة 
الإسلام» ويفهم التراة طيف لقواعد 
اللغة العريية من غير تكلف ولا تعسف» 


ويرجع فى فهم السنة إلى رجال الحديث 
الثفات'"97©. 


؟ ‏ اعتبار المصالح ما لم تعارض 
النص: 1 

ومن مرتكزات فقه الشيخ الغزالى: 
أنه يأحذ بالمصالح المرسلة؛ ويجعل ها 
اعتسارأء بشروطها المعرة شرعاء 
وأوطهما: ألا تعارض نصاً صحيحاً صريحاً. 

وقد كتب الشيخ بحشأ حيداً تحت 
عنوان (بين الننص والمصلحة) فسى 
كتاب دستور الوحلة الثقافية» رد فيه 
على الذين يأحذون بالمصالح المزعومه 
وإن عارضت النصوص. ومما قاله هنا: 

"حجرت على الألسنة عبارة غامضة: 
أن عمسر يسن الخطاب ألغسى بعسض 


سما هسه 


السنة التاسعة عشرة العددان (6/ا - كل) 


النصوصء أو أوقف العمل بها على نحصو 
ماء لأنه رأى المصلحة فى ذلك2*)! 

وهذا كلام خطيرء معناه أن النص 
السماوق قد غخالق التمصلحة العامق 
وأن البشر لهم- والحالة هذه- أن 
يخرجوا عليه» ويعدموه! 

وكلا المعنيين كاذب مرفوض» قلا 
يوحد نص إلهى ضد المصلحة. ولا 
يوجحد بشر كلك إلغاء النص. 

ولننظر إلى ما نسب لعمر فى هذا 
الشأن» قالوا: منع سهم الزكاة أن 
يصرف للمؤلفة قلوبهم بححة أن 
الإسلام استخنى عن تألفهم. 

ري ا ااال 
للنص خطأ بالغ» فعمر حرم قوماً من 
الزكاة؛ لأن النص لا يتناولم لا 0 
النص انتهى أمد 

هب أن اعتماداً مالياً فى إحدى 
الجامعات خصص للطلبة المتفوقين» 
فتخخلف فى المضمار بعض من كانوا 
يصرفون بالأمس مكافآتهمء فهل يعد 
حرمسانهم إلغاء للاعتماد ؟إنه باق 
يصرف منه من استكملوا شروط 
الصرف. 

وقد رفض عمر [إعطاء بعض شيو 
البدو ما كانوا ينالونه من قبل تألفا 
لقلربهمة أو تجنباً لشرورهم: بعدما 
استطاع الإسلام أن يهزم الدولسين 


أععاث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


لكين فى العالم؛ قهل يقال على قله 
من أولئك البدو النهابين أمثال عباس بن 
مرداس والأقرع بن حابس ؟ 

أبعد هزكة كسرى وقيصر يبقى 
الإسلام يتألف حفنة من رحال القبائل 
الطماعين ؟ 

ليذهبوا إلى المحيم إن رفضوا 

اللياة كعرف دسات الس ايو 

إن مصرف المؤلفة قلوبهم باق إلى 
قيام الساعة يأعحذ منه من يحتاج الإسلام 
إلى تالفهم» ويذاد عنه من لا حاجة 
للاسلام فيه. 

وعمر وغيره من الخلفاء والحكام 
أعجز من أن يعطلوا نصاء وأتقى من أن 
يتقدموا بين يدى الله ورسوله» ويجب 
أن تفهم التصرفات بدقة» ولا تساق 
التهم جزافا. 

وقالوا: إن عمر عطل حد السرقة 
عام المجاعة... ونقول: إن الجائع الذى 
يسرق ليأكل أو ليؤكل أولاده لا قطع 
عليه عند جميع الفقهاءء فما الذى عطله 
عمر؟ 

إن قطع السارق المعتدى الظلوم 
هو حكم الله إلى آخر الدهر» ولا يقدر 
عمر ولاغير عمر على وقف حكم 
الله, 

ولإقامة الحد شروط مقررة؛ فمن 
سرق دون نصابء أو سرق من غير 


حرز لم تقطع يدهع ولا يقال: عُطْل 
الحدء بل يقال: لم يجب الحد. 

والذى حدث أيام عمر: أن المدينة 
وما حوها تعرضت لقحط عام المجاعة, 
وفى عصرنا هذا نسمع يمجاعات فى 
آسيا وإفريقية يهلك فيها الألوف» وليس 


كستغرب أن يخرج الناس من بيوتهم 


يطلبون القوت من أى وجه وقد 
يحملهم ذلك على الخطف أو السرقة» 
فهل تعالج تلك الأحوال بالسيف ؟. 


إن عمر درأ الحدٌ بالشبهة ‏ كما 
أمرت السنة الشريفة ‏ ولا يعاب إذا 
توسّع فى هذا الدرء» وقدّر آلام الجياع 
فى تلك المحن المجتاحة. 

ذلك تفسير ماروى عنه: إنالا 
نقطع فى عام جحدبء وقد نقلنا فى 
مكان آخر رفضه لقطع أيدى الغلمان 
الذين سرقوا ناقة لابن حاطب بن أبى 
بلتعة. وظاهر أن مسلكه إجراء استثنائى 
تحاه ظرف استثنائى» وأنه نفذ المحد 
عندما وجبء ودرأه بالشبهة عندما لم 
إن المصلحة لابد من رعايتهاء 
ومعنى النص الشرعى أن المصلحة قد 
ارتبطت به أبداء فهو ددليلها وضمائهاء 
وأى تعطيل له فهو دش للمصلحة أو 
تطويح لها. 


يجلة 


ونحن نلحظ فى العقوبات الشرعية 
اصوصن عليها أنهنا ساولت ددا 
معينا من الخراك فالددوه المقورة صعد 
على الأصابع.. ويستطيع الحساكم فى 
حرائم لا تحصى أن يضمن المصال يما 
يشاء من عقوبات. 


هناك جرائم الربا والغتصب والفرار 
من القتال والغش والخيانة» وأكل مال 
اليتيم؛ وكل أنواع العدوان على المال 
والعرض والدمء التى لا تتناوما الحدود 
أو ضروب القصاص؛ وهسذه سيئات 
كثيرة: ودائرة التعزير تسعهاء والقضاء 
يقدر على إرصاد ما يرى مسن عقوبات 
تحفظ مصالح الأمة» وتقر الأمن هنا 
وهناك. 

إن المصلحة لا يمكن أن يحفظها 
تعطيل نص؛ فإن إمضاء أمر الله نماء 
وبركة »وفى الحديث أن أبا هريرة قال: 
قال رسول الله مَكت: "لحد يقام فى 
الأرض ير لأهل الأرض من أن يمطروا 
ثلاثين صباحا". 

وعندما يشكل المجتمع بالوعد 
والوعيد والرغية والرهبة وفق أوامر الله 
سبحائه» فإن الرعساء يعم والشوم 
يستخحفى» والمخاوف كلهن أمان. 

والفقه الصحيح أن نتعرف علسى 
المصلحة حيث لا نص» وأن نحتهد فى 


السبة التاسعة عشرة 2 العددان (هلا - 5لا 


تفهمها ثم فى تحقيقها ناشدين إرضاء 
الله وخحير الأمة. 

الإسلام مثلاً لم يضع رسما مماتدا 
لأسلوب الحكم. وإنما وضع له أخلاقا 
تزع وكيا تصانة ذكيى ترلى خا كها؟ 
وكيف نعزله؟ أو كيف نحاسبه ونراقبه؟ 
ماهى أجهزة الشورى ؟ وكيف نستوثق 
من التقاء الآراء التاضحة فيها ؟ وكيف 
تمضى فى بجراها دون إرهاب أو إغراء؟ 

للأمم فى هذه الميادين أن تجتهد فى 
وضع النظام الذى يحقق مصلحتها دون 
ما قيك. 

وأذكر أن أحد الناس ساألئى ل 
ورئيس الهمهورية يختار لبضع سنين - 
فقال: أليس هذه بدعة.. ! قلت: ما 
البدعة ؟ قال: توقيت مدة الرياسة.. فإن 
الأصل اتحتيار الحاكم مدى الحياة !. 

قلت له: التوقيت والإطلاق سواء من 
الناحية الفقهية» وتتواضع الأمم على ما 
تراه أكفل لحقوقهاء فإذا آثرت أن يكون 
اختيار الحاكم لأمد معلؤم فلها ذلك.. 
قال: كان احتيار الخليفة الأول مدى 
الحياة.. قلت: آثر الصحابة أنحد الوبحوه» 
ولا تحريم للوجه الآخخر. 

قال: ألا يكون سنة ؟ قلت: لا.. لا 
سئة إلا بنص» ولا نص هنا. 

-إن فعل النبى- عليه الصلاة 
والسلام قد يكون دليل إباحة» وقد 


أبماث 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسصس القرضاوى 


يكون دليل أفضليةءولا وجحوب أو ندب 
إلا بدليل» أو بنص. 
وفى بحال المصالح المرسلة 
يستطيع الساسة المسلمون أن يصنعوا 
الكثير لأمتهمء على ألا يصطدموا بشنص 
قائمى فإن هذه النتصوص معاقد 
المصلحة العامة وإن عمييت عن ذلك 
أنظار 0 "), 
" _ احترام المذاهب دون تعصب: 
ويقوم فقه الغزالى على احترام جميع 
المذاهب الفقهية» المتبوعة منها وغير 
المتبوعة» دون تعصب طا أو لواحد 
مقها كروي الج النسة اهن فيا قالنة 
فى رسوخ العلم» وفى تقوى الله وفى 
الصلابة فى الحق» والشجاعة فى الرأى 
وهوينكر على بعض الشباب 
الأغرار طعنهم الفج فى هؤلاء الأئمة 
واجتهاداتهم» مساوين رؤوسهم 
برؤوسهم)» قائلين: هم رجال ونحن 
رخال 1 
0 من الشبنة عا لم يدركوا !1. 
والشيخ يحترم المدرستين الشهيرتين 
فى تراثنا الفقهى: مدرسة الأثر» ومدرسة 
الرأيء كما يقال فى الاصطلاح 
المأثور. 


0-1 


ويرى أن مدرسة الأثر لا تهمل 
الرأي ولا إعمال العقل فى فهم الننص 
والقياس عليه. كما أن مدرسة الرأي لا 
تهمل الآثار والسنن والمرويات. 

وهذا صحيح) وقد بين العلامة الشيخ 
محمد أبو زهرة فى كتابه عن (مالك) أنه 
من أئمة أهل الرأي» وإن كانوا يعدونه 
عادة من مدرسة الأثر. وكل من درس فقه 
الإمام مالك يوافق أبا زهرة على ذلك. 

وقد عيل الشيخ فى كثير من 
الأحيان إلى مدرسة السرأى فى 
اجتهاداتهاء المعتمدة على عمومات 
القرآن وظواهره؛ كقولهم بوجوب 
الزكاة فى جميع الزروع والشمار من كل 
ما أخرجت الأرض» ومنها الفواكه 
والنضروات والشاي والقطن وغيرها مما 
يؤكل وما لا يؤكل أحمذا بعموم قوله 
تعالى: 5 أيها الدين آمنوا أنفقوا من 
طيبات ها كسبتم وثما أخرجنا لكم من 
الأرض4# [البقرة: آية .]١517‏ وقوله 
تعالى: وهو الذى أنشأ جنات 
معروقات وعم متروقيات ولحل 
والررع مختلفاً أكله والزيسون والرمان 
متشابها وغير متشابه كلوا من ثمره 
إذا أثمر وآتوا حقه يوم حصاده» 
[الأنعام: آية .]١ 4١‏ 

وهو ما رجحه شيخ لمالكية فى 
عصره "القاضى أبو بكر بن العربى"؛ 


ووم 
وضعف اكه هنا- وهو مذهب 
مالك- 5 مذهب أببى حنيفة الذى 
حعل الآية السابقة مراته فأبصر الحق» 
كما بينا ذلك فى فقه الزكاة. 

ومع هذا نراه يتتقد هذه المدرسة 
فى أحيان أخرء إذا رآها لم توفق فى 
اجتهادها فى قضية من القضايا. 

فأهل الرأي قد يتجحاوزون أحاديث 
يحاض لامي لاركهاء ولا فياك مين 
فكر أو مصلحة لذلك. فالأحناف مثلا 
يرون الخمر محرمة لذاتهاء ما أسكر منها 
ومالم يسكرء وهى لديهم الْء من 
عصير العنب إذا غلا واشتد وقذف 
بالزيدء أما أنواع العصير الأعرى فإن 
المحرم منها هو القدر المسكر !! أما 
القدر الذى لا يسكر فليس بحرام. . رما 
كان مكروهاً فقط!!. 

وهذا كلام يرفضه العقل والتقل» 
فإن الخمر ما غطى العقل من أى مادة 
صلبة أو سائلة» وليست بين رب السماء 
وعصير العنب خختصوفة نحاصة! 

إن كل شراب مسكرء أو كل عقار 
مغيب.للعقل» فهو حرام قل أو كثرء 
والتحليل العلمى للسمسكرات 
والمخدرات يكشف عن تشابه مطلق 
لفعلها وأثرها فى الإنسان» فلم التفريق 
بين الماثلات ؟ والأحاديث الواردة فى 
أن الخمر تتخذ من مواد كثيرة أحاديث 


السنة التاسعة عشرة العددان (ه/ا - «ل) 


قائمة (أي صحيحة وثابتة) ومحاولة 
تاويلها لا تستسا غ290 

وعتدح الشيخ مدرسة التجديد 
الإسلامى الشهيرة 0 قامت فى القرنين 
السابع والثامن على يد شيخ الإسلام ابن 
تيمية وتلاميذه» ويسميها الشيخ (مدرسة 
الموازنة والزجيح) والحق أن ابن تيمية 
بلغ رتبة الاجتهاد المطلق» وإن بقى 
علا فى الأعم الأغلب» لأن مذهب 
أبن حنبل مذهب واسعء ولا تخلو مسألة 
فيه من عدد من الروايات يبلغ أحياناً 
عخنسا أو سعا إو كر كمانرى ذلك 
فى كتاب (الفروع) فى محلداته الستة 
الضخام لابن مفلح؛ أو فسئئ كتاب 
(الإنصاف فى الراجح من النلاف) 
للمرداوي فى مجلداته الاثنسى عشر. 
فيستطيع المجتهد أن يختار ويجتهد وهو 
داخل المذهب. 

يقول الغزالى عن مدرسة ابن تيمية: 
إنها مدرسة استوعبت الأخبار المروية 
وأدركت وجوه الحكمة والمصالح التى 
تتبناها الشريعة» أى أنها أفادت من 
الراى:والانن مغاء وإن كان انتصارها 
للأثر أظهر» ودفاعها عنه أذكى وأقدر. 

ويرى الغزالى أن آراء ابن تيمية فى 
مسائل الطلاق- مثل عدم إيقاع الطلاق 
الثلاث بلفظة واحدة» والطلاق البدعى 
ونحوه- أحب إليه؛ وأصح حجة من 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


غيرهء وأحفظ لكيان الأسرة فى 
آئ 

عصرنا- والغريب أانكب من ابام ابو 

تيمية كرهوا منه هذا المذهب» واتهمه 

آحرون بأن الشيعة أثروا على تفكيره !! 

بأحد. 


وفى القرن الفالث عشر والرابع عشر 
نشأت مدارس أخرى. 

هناك مدرسة أشبه أن تكون امتداداً 
لمدرسة الأثر عرضت الفقه الإسلامى 
من الكتاب والسنة مباشرة وأفادت من 
البهد العقلى لرجال المذاهب التقليدية 
وضمت إلى ذلك محهد الفقهاء الظاهرين 
والتفعت من مدرسة ابن تيمية؛ وأحيت 
أسماء كانت مغمورة فى ميدان الأثر 
والرأئ جميعاً والقاسم المشترك بين 
رحال هذه المدرسة عرض الفقه على 
أصوله الأولى. 

يعثل هذه المدرسة الصنعانى فى 
سبل السلام؛ والشوكانى فى نيل 
الأوطارء والسيد سابق فى فقه السنةء 
وصديق خحان فى مؤلفاته» والألبانى فى 
وسائلة: 

وعندى أن هذا الجهد يقوم على 
الاحتيار الشخحصى» والتنسيق أو التلفيق 
بين وحهات النظر المخحتلفة» وأصحابه 
مقدورون فيما صنعواء ولعلهم أحسن 


همهم- 


تصويرا للإسلام من مؤلفى (المتون) 
المذهبية. 
وظطم أيضنا. : بخطئون ويصيبون. 
وانتماؤهم للسنة لايجعل التسليم 
بقولهم واحباء بل إن بعضهم قد يخالف 


وهناك مدرسة أعرى أقرب إلى 
مدرسة الراق ون كان غنوائها سلتيا 
هي هدرسة الشيخ محمد عبده وتلميذه 
الشيخ رشيد رضاء ويتبعهم الشيخ 
محمود شلتوت» ومحمد عبد الله دراز» 
ومحمد البهى؛ ومحمد الدنى» وقبلهم 
الشيخ المحقق محمد الختضرىء ومنهم 
الشيخ محمد أبو زهرة. 

هذه المدرسة لما ملامح بينة فهى - 
وإن قامت على النقل - إلا إنها تروج 
للعقل وتقدم دليله» وترى العقل أصلاً 
للتقل. 

وهى تقدم الكتاب على السنة 
وتجعل إيماءات الكتاب أولى بالأخذ من 
أحاديث الاحاد.. 

وهى ترفض مبدا النسخ؛ وتدكر 
إنكارا حاسما أن يكون فى القرآن نص 
انتهى أمده. 

وترى المذهبية فكرا إسلامياً قل ينتفع 
به» ولكنه غير ملزم؛ ومن ثم فهى تنكر 
التقليد المذهبى» وتحترم علم الأئمة. 


وتعمل على أن يسود الإسلام 
العالم بعقائده وقيمه الأساسية: ولا 
تلقى بالا إلى مقالات الفرق والمذامب 
القليكة أو الحديثة. 

وقد حاولت هذه المدرسة أن تقود 
الأزمر» وتفسرض وجهتها على 
المسلمين؛ ولكن التيارات العاصفة 

وبديه أن يكون فى اجتهادات 
رججاهها أتحطائ قتفسير الشيخ عمد عبذده 
للملائكة _ كما ذكره تلميذه رشيد 
رضا ‏ يرفضه الكافة. 


وتبرم الشيخ أبو زهرة بحكم الرجم 
كدلك !| وفى فتاوى الشيخ محمود 
شلتوت ما يحتاج إلى مراجعة!! 

ويبقى بعد هذا الإلماح إلى 
المدارس الفقهية فى تاريخنا العلمى أن 
نقول: إن الإسلام صائغ أولفك الرجال 
كلهم» وهم لم يصوغوه. 

وأن مصادر الإسلام معصومة لأنها 
من عند اللهء ولكن التفكير فيها 
والاستباط منها غير معصوم؛ لأنه من 
عند الناس. 

وأن الانتفاع بكل فقيه مخلص ذكيى 
يدعم مسيرتنا العلمية» ولا يضيرها أبذاء 
ويجب أن تنتفى الحساسية والكراهية 
للأشخاص. 
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وأن وجحود هنات فى رأى هذا أو 
تفوقه إن كان صاحب عبقرية 


طيية 


وتفوق 
؛ - الفقه فى خدمة الدعوة: 

ومن منطلقات الشيخ الغزالى قى 
الجانب الفقهى: أن الفقه ينبغى أن يكون 
فى خدمة الدعوة إلى الإسلام وألا 
تستخدم الفتاوى الحزئية المبتسرة 
للتنفير من قبول الإسلام من غير 
المسلمين» أو من التوبة والحداية 
للعصاة والشاردين من المسلمين. 

ومن هنا يرفض الشيخ ما رفض 
شيخحه الإمام حسن البنا من التقليد 
الأعمى والمطلق للأئمة السابقين» 
لاسيما من أهل العلم؛ بل عليهم أن 
يستكملوا نقصهم العلمىء وأدواتهم 
الثقافية» حتى يبلغوا الدرحة التى 
يتمكدوا فيها من النظر والترجيح بين 
الأقوال» وأن يجتهدوا لزمنهم وبيئتهم 
كما اجتهد الأولون لأزمانهم وبيئاتهم. 
٠.‏ ولابد للفقيه المعاصر أن ينظبر 
فىالميراث العلمى للعلماء المتقدمين 
فى أعصار الإسلام المختلفة» نظرة 
جحديدة) فىضوء مقررات الكتاب 
والسنة؛ ومقاصد الإسلام» وكلياته 
القطعية» ويأخذ من أقوال الشراح 
ويدع» فالنصوص معصومة» ولكن أفهام 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


الشراح وأقوالهم فى تفسيرها غير 
معصومة. 

وقد سمعته مسرة يقول: إنه يريد أن 
يكتب بحثاً عنوانه: قال الشارع؛ وقال 
الشارح.. ! يكشف فيه النقاب عن كثير 
من الأقوال التى ارتضاها الشراح» وهى 
مخالفة وهر الحدي الإلهى» والهدي 
النبوي» وهو ما جاء به الشارع. 

ولا أدري: هل كتب هذا البحث 
أو لا ؟ ولكين أذكر نموذجين لهذا النوع 
ذكرهما فى بعض كتبه. 

أ التموذج الأول يقول فيه الشيخ: 

"كنت إذا درست لطاليات البامعة 
بدأت محاضرتى بإلقاء السلام» ومكنت 
على ذلك ما شاء اللّهء حتى قالت لى 
طالبة ذات يوم: إن الأستاذ الذى يعلمنا 
السنة أفهمنا أن إلقَاء السلام على النساء 
حرام ! فقلت مسرعاً: هذا خطأء فإنى 
قرأت فى السنن أن البىّ عله كان يلقى 
السلام على النساءء وقد ذكر البخارئ 
فى صحيحه باباً لسلام الرحال على 
النساء والنساء على الرحال يفيد إباحة 
ذلك» وعلى أية حال فسألقى زميلى 
وأتثبت منه فلعلى أنا مخغطىئ! والتقيت 
بالزميل وهو رجل غيور صالح دارس 
لعلوم الحديث» وقصصت عليه ما حدث. 

فقال: نعم ذكرت للطالبات أن 
السلام عليهن لا يجوز ! وما تسوقه أنت 


فى باب الجواز من أحاديث تبيح ذلك 
إغماهو خصوصية للنبي عليه الصلاة 
والسلام! أو عنلك أمن الفتنة! أو إذا كان 
النسوة عجائز» أما لإلقاء السلام على 
الفتيات الجميلات فقلا... 


قلت: دعوى اللخخصوصية مرفوضة» 
والسياق عند العخاري وغيرة وبح لنا 
إلقاء السلام دون تصفح للوجوه هل هى 
الشارح بهذا التقسيم؟ 

قال: لابد من ااحتزام قول الشارح!! 

ب - والنموذج الثانى يقول فيه: 

فى حديث نخروج النساء إلى مصلى 
العيد أكد الرسول عله هذا الخروج 
بقوله: "من لا حلباب لها تستعير حلبابا 
بن حارتهنا وتفرع" وض على أن 
الخارحات هن العواتق وذوات الندور 
أي الشابات المكنونات» وحاء عن ابن 
عباس أن النِىّ عليه الصلاة والسلام كان 
يخرج نساءه وبناته فى العيدين... 

ومع ذلك فإن شارح البخارى نبه 
إلى أن الخارجات المأذون لهن هن 
العجائز ! وأن النساء الخار جات إذا 
رحن بإذن أزواحهن فبملابس الخدمة) 
أي ملابس الطيخ والكنس !. 

لم هذا كله ؟ ومن نتبع: الشارع أم 
الشارح ؟ لقد انتهسى رأي الشراح .نع 


مجلة 


حروجهن نهائيًء وغلبت تقاليد العرب 
تعاليم الإسلام.. 

والذى نلفت إليه الأنظار أن هناك 
علماء دين ورجال دعوة يعرفون قول 
الشارح وحده فإذا انهزم مؤلاء 
وأوافئك فى ميادين الحياة فهل الذى 
انهزم السنة النبوية أم الذين أساءوا 
فهمها ؟؟ 

إن حظ الإسلام تعيس بهذا التفكير 
المعوج... 

بل إن الحملة على السئة كلها 
وهى حملة نقاومها بقوة ‏ تعود إلى 
قصور كثير من المشتغلين بالسئة» وإلى 
عجزهم المنكور فى الارتباط بالقرآن 
الكريم والانسياق مع توجيهاته 


المرنة9 © 
إنكار محاولة رفع الخلاف وتضخيم 
الخلافيات: 


ويتكر شيخنا محاولة من يريدون 
رقع الخلاف» وجمع الناس على رأى 
واحد ‏ هو بالطبع رأيهم ‏ مع وحود 
الخنلاف وأسيابه منذ عصر الصحابة) بل 
منذ عصر النبوة ! فإن هذه المحاولة 
تزيد الخلاف حدة ولا تنقصه. 

كما ينكر بشدة تضحميم الخلافيات» 
وشغل الناس يهاء والتشسنيع على 
المخالفين فيهاء يقول حفظه الله: "إن 
العقائد والعبادات الرئيسية والسنن 
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العملية جاءت كلها عن طريق التواتر 
القاطع؛ وإن أصول الديين وأركان 
الطاعات وقواعد السلوك لا يرتقى إليها 
لبس أو تفاوت» وإغا يحدث النللاف فى 
أمور ثانوية لا يضخمها إلا أصحاب 


الفكر المختل. 


فاقمة أن يضري اشر قاتنا أذ 
قاعداً ؟ لقد جاءت مرويات شتى فى 
ذلك.. صح عن الخمسة)- ما عدا أبا 
داود- عن ابن عباس- رضى الله 
عنهما- قال: سقيت رسول الله ويه 


عم 


من ماء زمزم فشرب وهو قائم. 


وهرد ارم عم عرست الك اعبات 
قال: كنا نأكل على عهد رسول اللّه 
َيِه ونحن نمشى» ونشرب ونحن قيام. 
أخر جه التزمذي وصححه. 

وعن مالك أنه بلغه: أن عمر 
وعثمان وعلياً كانوا يشربون قياماً. 

:وظاهر من هذه المرويات جواز 
الشرب عن قيام. 

ومع ذلك فقد روي مسلم عن 
أنقن بن عاللقه قال؟: نيس وول الله 
كله عن الشرب قائماء بل روي عن 
أبى هريرة أن رسول الله يله قال: "لا 


ممه 
.ام 26 11 !! 
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2< وشو 


نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته 


د . يوسف القرضاوى 


ويرى الفقهاء أن الشرب عن قيام 
مباح» وأنه عن قعود أفضل؛ ولاحرمة 
فيما لو شرب قائماً. 

ويخيل إلى أن الأحوال التى تكتدف 
المرء هى التى تحدد طريقة شربهء فلا 
عزيعة فى القعود ولا جريمة فى القيام» 
وإن كان بعض الفارغين يريد أن يجعل 
من الحبة قبة» وأن يكثر حولا اللغو!! 

والأمر عندي أهون من أن تشثور 
حوله معركة.. لكن الذى رفضته أن 
يتصدى أحد أوافك المبطلين لعلم 
الأحياء» ويهاحم مقرراته ليقول: إن 
الكلب الأسود شيطان وليس كلباً كبقية 
بينى جنسه !! قلت: .حديث رفض العمل 
به جمهور الفقهاء» ولم يروه البحاري 
وعو يعاخ الصوظيرع تنكل يعار دعر كه 
ضد العلم باسم الإسلام والمسلمين!! 

إن التعصب المستغرب لوحهة نظر 
فرعية لا يلغ هذا الشططء ولكنه 
للأسف مسلك ملحوظ على عدد بمن 
يشتغلون بأحاديث الآحاد. 

روى أحدهم حديث ما ]سن عن 
الكين ين الازاز قموافن الثار" لع سكم 
على الألوف المؤلفة من عباد الله أنهم 
من أهل جهنم ! قلت له: إن إسبال الإزار 
كرا ركيلف ونه تاقشاعل الأول 
شارة الرياسة والملك» وقصة الأمير 
جبلة بن الأيهم معروفة؛ أما طول الإزار 


8 هس 


حتى الكعبين أو دونهما قليلاء لسر 
الجسم وتحميله دون اغترار ولا استكبار» 
فهو لا يُدَعِل النار ! فأبى المتحدث أن 
يستمع إلى شرحى؛ وعذنى من علماء 
السوء. الخارحين على السنة" "©2. 

وهكذا نرى الشيخ دخل الفقه من 
بياب الدعوة» فهو يتبنى من قضاياه ما 
يخدم رسالة الإسلام» ويحببها إلى الناس» 
ويظهر وجهها مشرقاً جذاباء ويرفض 
من القضايا ما لا يتفق وعظمة الإإسلام» 
وروعة مبادئه وعدالة أحكامه وجلال 
أهدافه وهذه الفكرة عن الإسلام إنما 
كونها من محكمات القرآن وصحاح 
الستن» فأصبحت هى الأصل الذى 
يرجع إليه» ويعول عليه. 

وهذا سر سخحونة المعركة بينه 
وبين آخرين عزلوا ما بين الققه 
والدعوة» فلا يبالون ما تتركه آراؤهم 
الفقهية من أثر فى أنفس المدعويين» 
ولاسيما خارج ديار الإسلام. 

إن الشيخ يعني مدهب :ابن جزم فى 
إباحة الغناء والموسيقى- ما لم تقترن 
محرم- لعلمه بأن مئات الملايين- 
وربما آلاف الملايين- فى العالم تعشق 
هذا اللون من الفئنون» وتتشبث به؛ ولا 
تفرط فيهء فلا داعى لأن حال بين 
الإسلام وهذه الشعوب من أجل أمر 


مجملة 
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ومثل ذلك موقفه من اللحهاد وتبنيه إنه ينظر إلى الفقهيات بعين الداعية» 
أنه لم يشرع فى الإسلام إلا للدفاع عن ولذا نره ينكر بشدة تضخيم 
لدعوة والدولة» وهو فى الواقع رأى الأمور الخلافية» وتحسيم الأشياء 
جمهور علماء العصر الكبار: رشيد المامشية فى الدين» على نحو يصد 
رظان او هوه عاتويشه رغم عد الله الحجاني سيق سول اللكف (يتري 
دراز» ومحمد أبو زهرة؛ وعبد الوهاب وجوب التركيز على الأساسيات فى 
حلاف» وغيرهم... الإسلام. 


00. 


لاوا مس7 


أععا 


ثُْ نظرات فى فقه الشيخ الغزالى ومرتكزاته د . يرسف القرضاوى 


الْسَدواسيخ: 


-١‏ فى كتابه (الإسلام المفترى عليه بين الشيوعية والرأسمالية). 

؟- لعله يقصد (العامل) فى القراض (المضاربة) بمعنى: أن رب المال له نصف الربح؛ والعامل بخبرته وجهده له 
النصف ‏ 

1 رواه مسلم عن عائشة وعن أنس . 

5- ححرية التجارة التى عناها الحديث تقرر فى عهود السلم والاستقرار فحسب . 

ه- من كتاب (الإسلام والأوضاع الاقتصادية) ص 517 - 4 

*- نقلنا رأى الشيخ هذا فى كتابنا (فقه الزكاة) ولكننا أخذنابما هو أقرب منه مأخذا» وهو تزكية (الكال 
المستفاد) عند قبضهء كما هو مذهب ابن مسعود وابن عباس ومعاوية وعمر بن عبد العزيز وعدد من 
التابعين . 

/ا- انظر : كتاب (الدعوة الإسلامية تستقبل قرنها الخامس عشر) ص ١114-151١‏ وانظر فى قضية النقاب 
أيضاً للشيخ : السنة بين أهل الفقه وأهل الحديث ص ط سادسة: وانظر كتابدا: فتاوى معاصرة ج؟ 
فتوى أخحل النقاب بدعة» وفتوى أهل النقاب واحب؟ وانظر: كتاب صديقنا عبد الحليم أبو شفة: (تحرير 
المرأة فى عصر الرسالة) جح ملابس المرأة وزينتها. 

8- الأحكام ١‏ ط. عالم الكتب. الحديث 188 يتحقيق أحمد محمد شاكر. 

3- التمل : 737. 

٠‏ التمل : لالا, 

١‏ -التمل: #6 اط 

.1٠ :لمثلا-١؟‎ 


. 5-59 :رمقلا-١1؟‎ 

١-انظر‏ : (السنة بين أهل الفقه وأهل الحديث) ص 5ه - 1ه ط دار الشروق السادسة. 
١‏ انظر : نيل الأوطار جح 7/ 774 - 11717 ط دار الجيل بيروت . 

انظر : السنة بين أهل الفقه وأهل الحديث ص ١١ » ١4‏ ط» سادسة. 


وأهم#- 


جلة 


3 السنة التاسعة عشرة 2 العددان زه/ا- 5لا 
ا 


١-انظر‏ : السنة بين أهل الفقه وأهل الحديث ص ١4‏ » 55 ط. 

١-انظر‏ : نيل الأوطار للشوكانى ج /ا/ 96٠١‏ - /إ16. 

4 ١1-دستور‏ الوحدة الثقافية ص 257 6" . 

٠٠-انظر‏ ردنا اللفصل على هذه الدعوى فى يحثنا الماشور بحوليه كلية الشريعة بجامعة قطر العدد العاشر: 
(حوار حول العلاقة بين النص والاججتهاد) . 

. 48 » 45 انظر دستور الوحدة الثقافية بين السلمين ص‎ ١ 

7- دستور الوحدة ص 8١‏ 85 . 

“9 ؟- انقزر دستور الومحدة الثقافية ص 9/4 - 10م - 

5 ؟- من كتاب (مستقبل الإسلام مارج أرضه) ص 865 » 88 . 

ه7- المراد اير علد البعض : الشيخحان واصحاب السئن ما عذا اين ماحه. 

81 من (هموم داعية) ص 55 - 5١‏ . 
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لام 


تمهيد: 

تتضارب الأقوال وتتعارض الآراء 
فيما بين أن "الإسلام" لا يعترف 
بالتعددية السياسية ولا يؤدى إلا لنظام 
حكم استبدادى تقهر فيه الآراء ولا 
يسمح بحرية التعبير واختلاف الرأى» 
وما بين أن التعددية السياسية وما يقترن 
بها من الأعحذ بالأساليب الدعقراطية فى 
الممارسة السياسية من تعددية حزبية 
وانتابات حرة واحتكام إلى القاعدة 
الشعبية» لا تصلح فى التطبيق على 
بجتمعاتنا لأنها ستمهد الطريق لظهور 
"العنف والتطرف" وسوف تستغلها 
الففات المتطرفة للتسلق إلى الحكم؟؟. 

أين تكمن الحقيقة الموضوعية 


التعددية والاختلاف() 
دراسة فى العطاء الإسلامى 


فى مبادي الحكم والسباسة 
د. نيفين عبد الخالق مصطفى 


والقيمية وراء موقف "الإسلام” من 
التعددية واحتلاف الاراء» وحرية تعايش 
التصورات السياسية المختلفة» وهل حقا 
أن المرجعية الإسلامية يتولد عنها ممارسة 
العنفى والتطرف]؟... تلك هى 
الإشكالية التى يسعي هذا البحث إلى 
تناولها(؟©. 

ونقطة البدء فى مناقشة هذا الموضوع 
من وحهة نظرناء إنما تعود بصفة أساسية 
إلى طبيعة العلاقة بين الدين والسياسة فى 
التقاليد الإسلامية» حيث أن السياسة 
تتعرض للنقد والمعارضة باسم الدين إذا 
لم تسر وفقاً لأصول الشريعة كما أن 
الدين يفود إلى السياسة يمعنى أن 
"الإسلام" كديانة وشريعة لابد له من 


(*) بحث مقدم إلى مؤمر العطاء الحضارى للإسلام - تنظيم مجلس الأعلى للشئوث الإسلامية - 19-18 
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نس 


سلطة تقيم شعائره وتنفذ شريعته وتمكن 
هاء وحيث أنه من ناحية أخرى يمكن أن 
يوظف لخدمة أغراض السياسة وتكون 
بداية هذا التوظيف عادة عن طريق وضع 
تصور معين وطريقة فهم خاصة لنصوص 
الشريعة وتأويل حاص لماء ولذلك 
وحدنا ذلك التناقض اللاهر فسى أن 
معظم حركات المعارضة الدينية عادة ما 
تجد لتفسها الميرر المستند إلى الشريعة 
للقيام .كعارضة السلطة الحاكمة» ولكتنها 
- فى نفس الوقت- لا تسمح يأن 
يتعامل معها من خملال نفس المنطقء 
بعبارة أعرى أنه بينما تفل تلك 
الحراكات 'حركات معارضة" إذا بها لا 
تسممم لأحد بأن يعارضها. 

وفى الواقع أن ذلك يعود -بالدرحة 
الأولى إلى اصطساغ الصسراع السياسى 
بالصبغة الدينية: حيث يكون هناك 
تصور واحد للمثالية السياسية يكون هو 
المعبر عن "الإيمان" و"الشرعية" ويكون 
ما سواه تعبيرا عن "الكفر" و"اللاشرعية" 
وطالما أنه لا يوجد اتفاق تام حول هذا 
النموذج الوحيد للمثالية السياسية أو أنه 
غير واضح بالقدر الذى يحدث عليه 
اتفاق» يكون من الطبيعى إذن أن كل 
حركة تملك تصورها الذى تعتبره مثاليا 
وأوحداء وأن غيره مسن التصورات غير 
شرعى وغير مقبول» وهى تحد أنه من 


د 8س 


السنة التاسعة عشرة العدداث زه/ة - كلام 


حقها بل ومن واجبها أن تحارب التصور 
المعارض ا ياعتباره "غير شرعى” بل 
و"كافر" فى بعض الأحيان. 

وتلك تمثل المعضلة الحقيقية لقضية 
التعددية السياسية واحتلاف الآراء حيث 
تتطابق السياسة مع "الدين" وينظر إلى 
المثالية السياسية على أنها لا يمكن أن 
تكون إلا واحدة»؛ ومن ثم لاا عكن 
تصور التعايش بين تصورات متعذدة 
يدعى كل منها بأنه "المثالى" و"الأوحد" 
فالعلاقة بين مثل هذه التصورات لا 
تكون علاقة تعايش إنما علاقة صراع 
واستتصالء؛ ومن هنا ينشاً "العنفى" 
و"التعصب" فهما وليدان: أما لتعمد 
تجاهل العلاقة الوثيقة بين الدين والسياسة 
فى الإسلام واما بسبب عدم وضوح 
حقيقة وحدود العلاقة بينهماء فالسياسة 
مهما مارسها متدينون؛ فهى 'تصارع 
آراء واخشلاف فى الرؤى ووجهات 
النظر» واعتلاف فى المصالح واجتهاد فى 
أمور الدئيا يحتمل الصواب ويحتمل 
الخطأء ومن ثم فإن القسرارات فى 
السياسة مقياسها الصواب والخطأ وليس 
الكفر.والإعان. 

وفهم هذه الحفيقة يعد هو المقدمة 
الضرورية لتأسيس تعددية سياسسية 
إسلامية تعبر عن الثراء الفكرى الذى 
يتمشل فى تعدد البدائل والصياغات 


أبعاث التعددية والاختلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


الفكرية بينما تبقى المبادئ والأصول 
واحده. 

وبذلك يتوفر دائما للمجتمع الصيغة 
والبديل الذى يلائم واقعه وظروفه 
والمرحلة التاريخية التى يعيشهاء وهذا 
يقتضى وضوح الرؤية والفهم السليم 
لأصول الشريعة التى تقف فى صف 
حرية التفكير وحرية الرأى والجهر 
بالحق» والتى عبر عنها "الفقهاء" فى 
اجتهاداتهم التى كانت "خيرا وبركة" 
على حد تعبير الشيخ أبو زهرة-؛ حيث 
كان موقفهم من الخنلاف الفكرى فى 
الرأى تعبر عن تلك المقولة "رأينا صواب 
يحتمل الخطأ ورأى غيرنا حطأ يحتمل 
الصواب". 

ومن أحل معالحة هذا الموضوع فإننا 
ننجه أولا إلى أصول الشريعة لنستقى 
منها المبادعع الخالدة غير المتكدرة باخطاء 
الممارسة الإنسانية» ثم نقوم ثانيا ببيان 
أخطاء الممارسة وأخطاء الفهم 
وانعكاساتهما على التحيز ضد موقف 
الإسلام من التعددية" والاختلاف فى 
الرأى. 

المبحث الأول 
أصول الشريعة وتأصيل مبدأ التعددية 
والاختلاف فى الرأى 
فى البداية نقف عند ملحوظتين 


هامتين:- 


أوهما: تلك الملحوظة التى يذكرها 
البعض بشأن استخدام عبارتى: أصول 
الشريعة ومبادئ الشريعة» حيث ينظر 
إلى التعبير الأخير على أنه لا كيان له فى 
العلوم الشرعية وليست له دلالة بين 
مصطلحاتهاء ذلك أن التعبير الممستخدم 
فى نطاق علوم الشريعة هو: "أصول 
الشريعة". وهذا الأخير يشير إلى "الأدلة 
التى تستقى منها الأحكام'9'). ويقصد 
بها على وجه الخصوص الكتاب والسنة 
وسائر الأدلة الأحرى7. 

وبذلك فإن استخدام تعبير "أصول 
الشريعة" يعد استخدام لتعبير ذى دلالة 
واضحة بدلا من إهماله واحراء مدلوله 
على تعبير آخخر لا يساويه فى الدقة وهو 
"مبادئ الشريعة"29. 

ثانيهما: وتتعلق بإيضاح الفرق بين 
"الشريعة» والفقه" "فالشريعة" هى الدين 
الثابت ومصدرها الوحى كما جاء فى 
القرآن وفى السنة؛ أما "الفقه" فهو 
اشتقاقا.معنى العلم والفهم؛ وقد أطلق 
اصطلاحا على حفظ القرآن ورواية 
الحديث وإجادة التفسير فعرف الحفاظ 
والرواة والمفسرون بالفقهاء9». ثم غلب 
على هؤلاء لقب "العلماء"» وشاع 
استعمال "الفقه" للعناية بشكون الفتوى 
واستنباط الأحكام؛ ثم اتسع مدلوله فى 
عهد العباسيين حتى مل "ما يتعلق 
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بالأحكام الشرعية من وجهة النظلر 
العقلية والاستدلال البرهانى فى الوحوب 
والحظر وفى التحبيذ والتقبيح”©. ومن 
ثم فإن معنى "الفقه” يدور حول تفسير 
نصوص الشسريعة واستخخراج الأحكسام 
الشرعية منهاء وهذا هو عمل 
'الفقهاء' . 

و"الفقيه" إنما حارس عمله هذا 
.مقتضى قدرته على الإفتاء باعتباره 
دارسا وعالما بنصوص الشبريعة 
وأحكامهاء فهو يفتى- أى يقول فتوى- 
وهى حكم مستخلص مسن الشريعة 


بصدد حادثة أو موقف +حديل0), 


اذن الشريعة ليست محل اخقلاف» 
وما الاختلاف يكون فى الفقه والفقوى 
لأن الفقهاء يختلفون فى فهمهم لنصوص 
الشريعة وبالدالى تختلف فتواهم بصندد 
حادثة معينة بحسب اجتهاد كل منهم 
وفهمه لنصوص الشريعة» ومن ثم فإن 
الشريعة قد تميزت بالنبات» بينما الفقه 
قد تعددت مذاهبه20, 

وقد استقر رأى الفقهاء على كفالة 
الحرية للاحتهاد الفقهى» دون أن يكون 
اجتهاد الأولين قيدا عللسى احتهاد 
اللاحقين؛ عثل ذلك- وبوضوح- تلك 
العبارة التى تقول: "لقد كان السابقون 
رجالاء ونحن رحال"20. 


ام - 


السئة التاسعة عشرة العددان (هلا - جب 


والواقع أن تناولنا لهذا الموضوع لا 
يهدف إلى معاللجمة قضيسة الاحتهاد 
والتقليد ولا قضية السلفية والتجحديد» 
وما ينصب اهتمامنا على قضية أخرى- 
عياف ننس الودت على صله #الفضايا 
السابقة- وهى التى تتعلق بكيفيسة النظر 
إلى حرية التعبير عن الرأى وكيفية معاملة 
الرأى المحالف أو المعارض» ذلك أن 
كثيرا نما عاناه ولا يزال يعانيه اججتمع 
الإسلامى» يعود من وجهة نظر بعض 
الباحئين إلى افتقاره إلى "فقه واضح ينظر 
فى ضوئه إلى هذه الظشاهرة الطبيعيسة 
الضرورية ظاهرة اختلاف الآراء وععنى 
حمر ظاهرة التعددية فى الآراء 
والاتماهات. 

وهناك عدد من الأدلة التى حكن عن 
طريقها تدعيم وحهة النظر السالفة: 

-١‏ فمن ناحية يبدو الاختلاف فى 
الرأى ظاهرة طبيعية» وهى نتيجة لما 
يتمتع به البشر من ملكة التفكير والتقدير 
والتى يؤدى استخدامها إلى تفاوت 
واختلاف الآراء بحسب تفاوت 
واقلاف ملكات التفكير والتقدير 
الخاصة بكل فرد. وهذه الملكات هى من 
نعم الخالق على الإنسان» وهن شم ليس 
من المقبول عقلا ولا شرعا حرمان 
الإنسان من استخدام ملكاته فى العقل 
والتفكير والابداء بالرأى وإنما الأقرب 


أبحاث 


التعددية والاختلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


إلى القبول العقلى والشرعى» العمل على 
تنظيم هذا التعدد والاحتلاف فى الآراء 
حتى لا تدنشتت وتستنفد طاقتها فى 
التناحر والاصطداء”'". 

وفى ضوء هذا التحليل يرى البعض 
أن النصوص الشرعية0"'". الى تدم 
الاعتلدف لز موا الكمفانق ومن 
مفارقة الجماعة يمكن تفسيرها- بإعتبار 
أن مقصودها الأساسى لا ينصرف إلى 
ستل "العارشيلة" بولكين إلى امسترورة 
الحد من الأثار التى قد تصيب الحياة 
الجماعية المنقلمة من جراء احتلاف 
الآراء9 2 

ويمكن تدعيم هذا التفسير بناء على 
قاعدتين أصوليتين متفق عليهما: 

أ- القاعدة الأولى: أن التكاليف 
الشرعية لا تصادم القواعد الطبيعية ولا 
تتعرض لما يسميه الأصوليون بالأمور 
الجبلية7), 

ب- القاعدة الثانية: "أن النصوص 
فى موضع معين لا يجوز أن تفسر بمعزل 
عن غيرها من النصوص'”*". 

وفى ضوء هاتين القاعدتين نحد أن 
النفظر إلى النصوص الواردة فى ذم 
الاحتلاف وفى الدعوة إلى الوحدة» إثما 
يكون من خحلال الجمع بينها وبين 
النصوص الأخرى الدالة على الدعوة إلى 


لث/ام- 


التفكير والتدبر» وعدم الانسياق والتقليد 
والاتباع دون إعمال العقل والفكرء 
وهذا الجمع بين تلك النصوص يؤدى إلى 
اظهار المجال الحقيقى لدور الرأى والفكر 
فى الوصول إلى قرار يعبر عن استخخدام 
الافراد لملكاتهم الفكرية والعقلية مسن 
أجل الوصول إلى قرار يعبر عن الجماعة؛ 
وهو ما لا يمكن الوصول إليه بغير توافر 
حرية ابداء الرأى والرأى المخالف له- 
أى بغير حرية المعارضة. 

9- ومن ناحية أخرى» فإن 
الاختلاف- فضلا عن كونه ظاهرة 
طبيعية- فهو أيضا "ظاهرة تحتملها 
المسائل الشرعية ولا تضيق عنهاء 
فالحقائق المطلقة التى ليس ثمة محال فيها 
لرأى أو لاجتهاد هى عدد محدود من 
المسائل التى يكون فيها النص الشرعى 
المحكم الذى لا يجتمل التأويل أما ما عدا 
ذلك من المسائل فهى تحتمل الاختلاف 
وتباين الآراء» كما أنها تحتمل التغيير 
والتطوير بتغير المكان وتطور الزمان!”"©. 

٠“‏ أن خخطأ الرأى ليس معناه فساد 
العقيدة ولا فساد الضمير» ومن ثم فإن 
صاحب الرأى المخالف أو المعارض ليس 
بالضرورة ضال العقيدة فاسد الضمير 
فهناك فرق بين الخطأ والصواب»؛ وبين 
الحق والباطل؛ فكما جاء فى السنة أن 
للمجتهد مثويته على احتهاده: ان أخطأ 


مجلة 


فله أجحر: وان أصاب فله أجحران وفى 
ذلك دليل على تقدير الاحتهاد 
والتشجيع عليه” "©. 

5- أن إيمان الإنسان برأيه لا يكفى 
للدلالة على أن رأيه دون غيره هو الرأى 
السليم كما أنه لا يعطيه الحق فى فسرض 
رأيه على الآخرين بمن يخالفونه أو 
يعارضونه لأنهم أنفسهم قد لا يقلون 
عنه حماسة وثقة فى آرائهم» وليس أدل 
على وعى الفقهساء دارسى الشسريعة 
والقريبين من فهم روحها من ذلك 
القول الذى يشير إلى مدى اعتقاد 
أحدهم فى رأيه حيث يقول: "رأينا 
صواب يحتمل الخطأ ورأى غيرنا طأ 
تمل الصواب"09, 

ه_- وأعديرا ليس أدل على رحابة 
بحال الرأى فى الفقه من وحود مدرسة 
فى الفقه الإسلامى عرفت باستم مدرسة 
"أهل الرأى"210 ولقد نظر أصحاب 
هذه المدرسة إلى تصوض الشريعة على 
ضوء "الأهداف أو حكمة التشريع» ومن 
ثم فقد نظروا إلى الشريعة على أنها 
"معقولة المعانى والأحكام" -اللهم 
باستثناء عدد يسير من الأحكام الى 
تتصل بالعيادات- ومن ثم فقدعمدوا 
إلى البحث عن العلل والغايات الى من 
أبجلها شرعت أحكام الشريعة "وهذا 


مهم 


المنة التاسعة عشرة العددان وهلا - كلل 


نخدهم ينزعون إلى التوسع فى الاجتهاد 
بالرأى"050, 

ملحوظة أيرة حيث نلفت النظر إلى 
أنه ليس هناك ما حكن فصله والقول عنه 
يأنه "سياسى" وأحر "غير سياسى" بما 
حاء بأصول الشريعة فى القرآت والسنة 
وإذا كنا نبحث عما يكن أن نعتبره 
"سياسيا" فذلك لأغراضنا فى البحث 
والدرس» وقد يثير ذلك القضية المتعلقة 
بعلاقة الدين بالسياسة فى الإسلام» 
والواقع أن تلك القضية قد حسمت 
بالنسبة لتلك الدراسة» فالقرآن -الأصل 
الأول للشريعة- قد حاء عيادئ عامة 
يشأن العلاقة بين الحاكم والنحكوم. 
وبشسأن تنظيم الحياة السياسسية 
والاحتماعية وإدارة المسلمين لشبعونهم 
الجماعية» كما أن الزرسول- وسنته هى 
الأصل الثانى للشريعة- وهو يؤسس 
جماعة المسلمين ويقوم عليها بالحكم 
والقيادة إلى حانب قيامه بالرسالة 
والتبليغ عن ربه- قد بين من المبادئٌ ما 
كان هاديا للمسلمين فى نظام حكمهمء 
وهذه المبادئ ولتلك السنن سوف تتحه 
أنظارنا. 

المطلب الأول 
القرآن الكريم ومبادئ الحكم 

أن نقف بها أمام القرآن0' 2 الكتاب 

الإلمى المنزل من أجل البحث فى مبادئ 


أبعاث 


التعددية والاعيلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


الحكمء فهذا يشير تساؤلاً هاماً يدور 
حول النظرة إلى القرآن على أنه دستور 
الدولة الإسلامية التى تحكم بشريعة الله 
وأنها ليست بحاحة إلى دستور غيره.. 
فهل القرآن الكريم يعد دستورا بالمعنى 
الاصطلاحى لكلمة "الدستور". 

فى الواقع أن دساتير الدول عادة ما 
تشتمل على أمور ثلاث: شكل الدولة 
ونظامهاء والقانون لمتبع فيهاء ثم 
السلطات ونظامها والعلاقة بينهاء قهذه 
عادة أحكام الدستور ويجب أن توضع 
واضحة محددة» ومن ثم فالقرآن الكريم 
لا ينبغى أن ينظر إليه على أنه دستور 
مثل سائر الدساتير فهو ليبس كذلك» 
واعتباره دستور يعد "تحط شائء"10") 
وإئما هو أعلى وأرفع من أن يكون بحرد 
دستور» وهو أوسع وأشمل من جرد 
الدستورء أنه الوحى الإلهى والكتاب 
المنزل الذى يأتى الدستور وسائر 
التنظيمات والتشريعات فى حدوده9"). 

ومن ثم فإن الوقوف أمام القرآن من 
أجل البحث فى الحكم والسياسة يكون 
من تحلال البحث عن المبادئ والقيم التى 
أنزلت من أجل أن تكون صالحة لكل 
زمان ومكان وغير متقيدة بتطبيق معين 
بالذات» ويكاد ييجمع علماء الأصول 
على أن القرآن فى شئون الحكم قد جاء 
عكبادئّ عامة من أحل أن يكون فى 


8م 


عموميتها متسعا للعديد من الصور 
والأساليب والأشكال المختلفة التى تجعل 
تطبيقها مرنا ومتفقا مع تغير روف 
المكان والزمان» ولم ينص القرآن على 
نظام معين من أنظمة الحكم وادعاء ذلك 
"ان لم يكن ضربا من ضروب المحال؛ 
فهو يؤدى بالأقل إلى الحرج الذى رفعه 
الإسلام عن المسلمين7"". 

وفيما يتعلق عبادئٌ الحكم فى القرآن 
فقد احتلف الأصوليون فى عددهاء 
وهذا الاختلاف لا يرجع إلى لاف 
حول كنهها وفحواها وانما يرجع بصفة 
أساسية إلى أن البعض يفصل ما يجمله 
البتعض الأخر» ومن ثم يزيد عددها لدى 
البعض ويقل لدى البعض الآخر. 

وفى تناولنا لتلك المبادئ ستعرض 
أولاً لمعنى الحكم فى القرآن» ثم لمبادئ 
الحكى ثم الحكم وفلسفة العقود 
الإسلامية» ثم للمبادئ التى أرساها 
القرآن بخصوص العلاقة بين الحاكم 
وا نمحكوم ثم نناقش التصور القرانى 
للتعامل مع ظاهرة التعددية والاختللاف 
فى الآراء. 
أولا: القرآن الكريم ومعنى الحكم: 

يرى البعض أنه يمكننا أن نلتمس من 
القرآن الكريم فهما للسلطة فى جوهرها 
السياسى وهذا القول يشير تساؤلا هاما 
يدور حول كيفية تعبير القرآن الكريم 


عن ظاهرة السللة فى معناها 
السياسى؟... نعنيى على وجسه 
الخصوص- معنى الحكم فى القرآن 
وعلام يدل الاستخدام القرآنى له من 
معانى تتصل بالسلطة السياسية والمبادئ 
التى تحكمها وتحكم ممارستها وما علاقة 
ذلك بالتعددية واختلاف الآراء كظاهرة 
ومبدأ فى الحياة السياسية. 
-١‏ اللحكم والحاكمية: 

ورد لفظ الحكم فى القرآن الكريم 
للدلالة على معنى: "القضاء والفصل» 
هذا فضلا عن دلالة بعض مشتقاته على 
مغانى: الحكمة والاتقان""). ومن ئم 
فإن اتصال دلالته 000 السلطة إنماهو 
من حانب سلطة القضاء والفصل. 

وقد ظهر التأثر بتلك المعانى- لدى 
بعض اتجاهات الذكر الإسلامى فى 
القول "بالحاكمية"70"©. وهو قول عرفه 
الزاث التاريخى الإسلامى من قبل عندما 
رفع المخوارج شعارهم"لا حكم إلا لله" 
ونقلوا حلافهم ومعارضتهم من مجال 
الممارسة السياسية وما تحمله من خطأ أو 
صواب إلى مال العقيدة الدينية والتى 
تعنى أساسا بالكفر أو بالإبمان. 

والقول "بالحاكمية" يمكن تفسسيره 
على أحد معنيين» فمن ناحية فإن و 
سبحائه وتعالى هو بالفعل الحاكم على 
الإطلاق والملك على الإإطلاق وهو الأمر 


جات 
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الذى بيده ملكوت كل شئ ومعقسب 
لحكمه "2. ومن ناحية أخرى فإن نقل 
هذه "الحاكمية" إلى ميذان السياسة 
بحيث يكون مقصودها أن السلطة 
السياسية فى المجتمع هى ليست مسن 
حقوق الأمة يفتح الطريق أمام 
ت ١وظيف‏ الدين لخدمة أغراض السياسة 
وما يؤدى إليه ذلك من مساويئ خيرها 
تاريخ البشرية من قبل"». 

والواقع أن هذا يعود بنا مسرة أحرى 
إلى ما ذكرناه من قبل عن أهمية التمييز 
بين الشريعة والفقه؛ فالحاكمية للّه هى 
بالفعل فى التشريع الإلهى وما تحويه 
الشريعة من أوامسر ونواهى وأحكام 
واحبة التطبيق والاتباع بالنسبة تمع 
المسلمين المؤمن بهذه الشريعة؛ اما التعبير 
عن هذه الشريعة فى صورة قوانين 
واحتهادات مستنبطة منها والهككم 
عقتضاها إنما يكون فى النهاية فى يد 
بشر عارسون التشريع.كعنى سن 
القوانين التى تنقل حكم الشريعة إلى 
الصيغة القانونية وبمارسون القضاء وفقا 
لهذه الشريعة ويمارسون تنفيذ أحكامها. 

ومن ثم فإن البتعض يرى أن القول 
بأن "الحكم لله" فى حال الجتمع 
السياسى والدولة يعنى أننا سنتجد انفسنا 
أمام بشر كارسون سن القوانين 
بالاجتهاد والحكم يموجبها مع ادعاء 


أبعاث 


التعددية والاختلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


أنهم وكلاء عن الله ينفذون حكمه0. 
ولن يغير من هذا الوضع القول أن التزام 
الحاكم بالشريعة سيعصمه من الاستبداد 
واساءة استخدام السلطة» حيث أن 
غياب رقابة الأمة وسلبها حقها فى 
مراجعة الحاكم ومساءلته وفى الإدلاء 
برأيها فى ميدان السياسة وهو الدور 
الذى عكن أن يتحقق من خلال ممارسة 
الشورى والتناصح والأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر- سيفتح الباب أمام 
الاستيداد يالسلطة والمساوئ التى تنجم 
عن ذلك» إذن ضمان عدم حدوث هذا 
هو فى إيجاد الموسسات الكفيلة .عمارسة 
الرقابة على السلطة فى ضوء المبادئ التى 
حددها الشرع وأهمها الشورى؛ 
والتناصح؛ والأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكرء وأن يتم تنظيم ذلك بوضع 
ضوابط للممارسة تحقق التوازن المطلوب 
ما بين عدم استبداد السلطة» وما بين 
عدم "الافتئات" على السلطة حيث أن 
أدوار الحياة السياسية التى نظمها الفكر 
السياسى الإسلامى تقوم على مسلمة 
أوليه تفل فى عدد من الشروط 
والمواصفات الواحب توافرها فى كل من 
يتولى سلطة أو ولاية فى الإسلامء» وقد 
عنى الفكر الإسلامى أشد العناية 
بشروط ومواصفات الحاكم (الخليفة) 
وأعوانه من كل التواحى» وكذلك فى 


9ب 


تحديد شروط ومواصقات "أمل 
الشورى" و"أهل الاجتهاد" و"أهل الحل 
والعقد" وكان توافر هذه الشروط هو 
الضمائه الأساسية لتمام تأدية الدور وتحقيق 
الوظيفة التى يقوم بها على أكمل وجه. 

ومن هنا تستطيع أن نتفهم قسول 
الماوردى عن الإمام الذى استوفى 
شروط الإمامة "فعلى كافة الأمة تفويض 
الأمور العامة إليه من غير افتقات عليه 
ولا معارضة له"9©. ويلاحظ أن قول 
الماوردى يعدم المعارضة للإمام المستوفى 
للشروط والذى تولى بطريقة شرعية 
يقصد به ألا ينازعه أحد سلطاته التى له 
.عقتضى توليه السلطة بطريقة شرعية 
واستيفاؤه لشروط الولاية» كما يلاحظ 
أن هذا التفويض الذى يقتضى حرية 
التصرف وامتناع المعارضة هو فى الأمور 
العامة التى يخددها الماوردى أساسا يكل 
ما يتعلق بتنفيذ شرع الله وحلوده 
وحماية أمن الجماعة والقيام بالدعوة 
للإسلام» وهذا أمر منطقى لأن هذه 
واحبات ينبغى القيام بها للجميع بدون 
احتلاف مبدثى عليها. 
؟- القرآن ومبادئ الحكم: 

هل وضع القرآن الكريم للمسلمين 
نظاما للحكم, بحيث يمكن القول بأن 
نظام الحكم الإسلامى قد تحدد ووضع 
فى شكل إلى مقدس؟ 


مجلة 


فى الواقع أن القرآن لم يتعرض 
للشكل التنظيمى لنظام الحكم ولكنه 
عرض لسير الأمم السابقة وأوضح أن 
انحرافها عن منهج اللّهِ كان سببا فى 
زوانها واندثار أثرهاء ويظهر ذلك المعنى فى 
العديد من اللتقصص القرانى. ومن هنا فإنه 
خصوص نظام الحكم الإسلامى فلا ينبغى 
البحث فى القرآن عن شكله ورسمهء ولكن 
مثل هذا البحث ينبغى أن يدور حول 
المبادئ والأسس التى تجعله على منهج 
الله وشريعته» ومن هله المبادئ نذكر: 
)- العدل: 


ومعنى العدل فى القرآن(' © يتسع 
ليشمل كافة أنواع العدل سواء بين 
الإنسان ونفسه؛ أو بينه وبين غيره فى 
نطاق الأسرة» أو فى معاملاته فى نطاق 
الجتصع الإسلامى من عختلف التواحى 
الاقتصادية والقانونية والاجتماعية: أو 
حتى فى المعاملات مع الأعداء 
أنفسهم”'". ومن ثم ففى كافة أنواع 
التعامل يبقى مبدأ "العدل" مبدأ مهيمنا 
على السلوك الإسلامى سواع فى نطاق 
الفرد أو ابجتمع أو الدولة9") ع)حيث 
يشترط أساسا فيمن يتولى أى وظيفة أو 
دور فى الحياة السياسية والاجتماعية 
للمسلمين أن يكون عادلا بالمعنى الواسع 
والشامل للكلمة9"©, 
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ب- المساواة: 

ومعنى المساواة يرتبط بالعدل إلى حد 
كبير”*©. حيث ينظر القرآن إلى الناس 
جميعا على أنهم مخلوقون من "نفس 
واحدة”” " وليس ثمة تمييز بينهم على 
اساس من عناصرهم وأجناسهم أو على 
أساس منا لعن والثراء وأن أمساس 
التكريم بينهم عند الله هو حشية الله 
وتقواه التى تعنى أساسا اتباع شرعه 
ومنهجه9 )2 وبالتالى فإن حق ابذاء 
الشرع- مكفول للجميع مادام الكل 


متساوين. 
ج- الأهلية للقيام"بالأمانة" واداؤها 
إلى أهلها: 

و"الأمانة" فى القرآن الكريم جاءت 


على معنى "الحقوق المرعية التى يجب 
المحافظة عليها وأداؤها"27, وذلك يعنى 
-فى محال مبادئ الحكم- الأهلية لرعاية 
الحقوق ثم دفعها واآداؤها إلى 
مستحقيهالة". وبذلك هى أيضا تصير 
مرتبطة ,معنى العدل معنى اعطاء كل ذى 
حق حقه وإسناد كل عمل أو ولاية إلى 
من هو أهل لذاء يظهر ذلك فى العديد 
من ألحاديث الرسول التى يرد فيها لفظ 
الأمانة معنى الولاية والقيادة*©. 

الحكم وفلسفة العقود الإسلامية: 


أبماث 


التعددية والاخجلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


فى لقا فكي ا بالسترد ودر 
أهميتها وما تتمتع به من قداسة تجعل من 
الوفاء بها التزاما يجب على المومن أن 
يوجيول24 


أت الحكم عقد: 

وبالنظر إلى طبيعة الحكم فى الإسلام 
نحد أنه لا يخرج عن فلسفة العقود 
الإسلامية؛ حيث ينظر إلى "الخلافة" -- 
- وهى صورة نظام الحكم الذى عرفه 
الصدر الأول من الإسلام - على أنها 
عقد!*». وهى بهذا الوصف لما طرفان 
"الأول: هو العاقد وهو الأمة تمثلة فى 
أهل الحل والعقد فيهاء والشانى: هو 
المعقود له وهو الحاكم الذى عهد إليه 
بأمانة الحكم. 


5-5 البيعة(؟؛) 

ولما كان عقد الحكم لا يخرج عن 
تلك الصورة العامة للعقود لذلك فإن 
الصورة التى يتم بها التعاقد على 
موضوعه تعرف بالبيعة قياسا على ما يتم 
فى عقد البيء9*». وفى شأن البيعة يصور 
القرآن الكريم المؤمئين الذين بايعوا الرسول 
بلكدؤية بأن "يد الله شوق ايديه" مانا 
لقداسة شأن هذه البيعة9), 
ج- حرية الإرادة وانتفاء الإكراه 
كأساس للالتزام بالعقد: 


اك 


وأهم ما يذكر بالنسبة للعقود والبيعة 
هو انتفاء وجود الاكراه واشتراط حرية 
الإرادة كأساس للالتزاه9” ). 
“1 العلاقة بين الحاكم وامحكوم من 
المنظور القرآنى وانعكاسها على مبدأ 
التعددية والاختلاف فى الرأى: 

حدد القرآن الكريم علدا من المبادئ 
الحامة بشأن العلاقة بين الحاكم والمحكوم 
لكل منها تأثيره وانعكاسه على مبدأ 
التعددية والاختلاف فى الرأى. 
أ- المساواة وارتباطها "بسيادة القانون 
الإلمى"40). 

فالحاكم والمحكوم يقفان على قدم 
المساواة امام القانون الإلمهى فنتصوص 
الشريعة وأوامرها ونواهيها تطبق على 
الجميع حيث ينظر إلى الحاكم على أنه 
فرد من المؤمنين يحل له ما أحله الله 
للمؤمنين ويحرم عليه ما حرم عليهم» 
ومن ثم فإن ما يصدر عن الحاكم من 
أعمال تستوحب التقد والمساءلة أو 
تستوجب المعارضة فإن عليه أن بخضع 
ها ويقبلها انطلاقاً من حق التشاصح بين 
الؤمنين جميعاً وواحبهم فى الأمر 
بالمعروف والنهى عن المذكر. 
م_- الشورى9). 

والقرآن الكريم يعرض للشورى 
ليجعلها من صفات المؤمنين وتأتى السنة 
النبوية لتجعل منها أسلوب ممارسة 


0 


الحكم وأحد المبادئ الحامة التى تحكم 
علامة الحاكم والنحكومء وقد اتفق 
الفقهاء على أن الشورى من أهم دعائم 
الحكم الإسلامى*؟ )2 إلا أنهم احتلفوا 
فى حكم عرض الحاكم الرأى على 
غيره؛ وانتهى اخحتلافهم إلى قولسين: 
فالبعض يرى أن ذلك لا يتعدى 
"الندب"2©9. كسلوك مستحب فعله 
دون أن يلتزم به الحاكء أما البتعسض 
الآعر فيرى أن حكم ذلك هو 
"الوجوب" وأن على الحاكم أن يلتزم 
يو(:66, 

ولقد حدد الإمام اليبخارى محل 
الشورى بأمرين: الأول بقوله وأن 
المشاورة قبل العزم والتبين لقوله تعالى: 
«إوشاورهم فى الأمر فإذا عزدمست 
فتوكل على الله" والثانى بقوله: 
"وكبانت الأئمة بعد البى َه 
يستشيرون الأمناء من أهل العلم فى 
الأمور المباحة””). لي أحدوا 
بأسهلها"29”), وبذلك يتضح أن 
الشورى هى عمل تمهيدى سابق على 
اتخاذ القرار أو القيام بالفعل» وأنها فى 
الأمور المباحة لأن غير ذلك من الأمور 
إنما يقوم الحكم عليها بدليل شرعى ومن 
ثمفهى ليست محلا للشورى. 

أ- الشورى والاجتهاد: 


ا 
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ومن ثم ينبغى التمييز بين الأمور 
التى تكون محلا للشورى وغيرها من 
الأمور التى فيها نصء أو التى يطبق فيها 
النص بالقياس أو أن فيها اجماعا عند من 
قالوا بهء أو تحقيق مصلحة شرعية أو 
درء مفسدلة» فهذه "تتم بطلرق 
الاستدلال الشرعى والاجتهاد* المقرر 
فى أصول الفقه على وححه الدقة وليس 
على وجه الشورى بسعتها وحرية 
التقدير فيها لكونها فى أمور مباحة 
يستوى فيها طرفا الحكم2”7. 

ويلاحظ فى هذا الصدد أن احتياج 
العلماء فى احتهادهم إلى الاستعانة 
بيحوث الخبراء الخاصة فى مسألة تكون 
محل اجتهاد من أجل أن يتمكنوا من 
تكوين حكم شرعى بصددهاء» هو يعد 
"جزء من الاجتهادء وليس من مطلق 
الشورى" وقد سار البعض على اعتبار 
المداولة فى الاحتهاد شورئى إلا أن 
البعض الآخر يتحرج فى اعتبار ذلك» 
وهذا من أجل الحرص على "تطبيق 
قواعد الاستدلال» والاحتهاد فى 
عا "20710 , 

وأهل الاجتهاد هم علماء الشريعة 
والعارفون بكتاب الله وسنة رسوله 
معرفة تمكنهم من استخراج الأحكام 
الشرعية فهما وقياسا واستنباطا 
واحتهادا”” 2 أما أهل الشورى فهم 


أبعاث 


التعددية والاشعلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


الأشاء من أهل العلم”» وهؤلاء إما 
ينتمون إلى جماعة معينة يكون لمعرفة 
رأيهم أهمية خاصة ومن ثم يتجه إليهم 
أساسا الطلب بالمشورة9. واما أن 
يكونوا من ذوى الخبرة والحنكة فى الأمور 
التى تدور بشأنها الشورى”'©. وإما أنهم 
يعثلون جمهور الحاضرين من الأمة وت 
حلول الحدث الذى يقتضى الشورى10). 

ومن ثم يتضح أن هؤلاء هم أعم من 
أهل الاجتهاد الذين هم جماعة معينة من 
أهل التخصص الفقهى. 

ولقد قدم ابن خلدون تحليلاً عميقا 
لظطاهرة بعد أهل العلم والاحتهاد عن 
ميدان السياسة وعدم اشتراكهم فى 
الغالب ضمن أهل الحل والعقد أو أهل 
الاعتيار”؟"2. تفصيل ذلك عنده أن العلم 
والاحتهاد والملكات الفكرية هى شئ 
مختلف عن الثقل السياسى والاحتماعى» 
إلا فى حالة أن نحد عالاً محتهداً متمتعا 
ايضا يمكانة سياسية واجتماعية نتيجة 
ظروف وعوامل معينة. 

ويرتبط تفسيؤ ابن خلدون هذه 
الظاهرة بنظريته فى العصبية حيث نحده 
يحدد دور أهل الاحتهاد فى الشورى 
بالإفناء واستخراج الأحكام الشرعية؛ 
أما شورى أحدهم فى السياسة فهو بعيد 
عنها لفقدانه العصبية والقيام على معرفة 
أحوانها وأحكامها9". 


هم أ 


ويتضح إذن أن دور أهل الاجتهاد 
يظهر فى أنهم أهل الفتوى القادرون 
على استخخراج الأحكام الشرعية التى 
توضح ما إذا كان موضوع الاختلاف 
يستند إلى سند شرعى يجعل تعددية 
الرأى بصلده مشروعه أم لا. 


ب- الشورى وعملية انتقال السلطة: 
اتفق الفقهاء على أن الحكومة فى 
الإسلام مبنية على أصل الشورى". 
ومن ثم فإن عملها كله "ابتداء بتأسيس 
وتشكيل أول لبنه فيها ثم انتحاب 
رئيس الدولة وأولى الأمرء وانتهاء 
بالأمور التشريعية والمسائل التنفيذية”"2. 
لابد وأن يتم على أساس تشاور المؤمسين 
فيما بينهم تحقيقا لقوله تعالى: «إوأمرهم 
شرف )0 ل 
إذن لما كانت الشورئ أصلا هاما 
فى الوصول إلى السلطة"2. فهى من 
ثم المجال الذى تظهر فيه التعددية التى 
تلعب دورا فى عملية انتقال السلطة فى 
امجتمع من حاكم سابق إلى حاكم 
جديد2""0. حيث تستطيع الآراء المختلفة 
والمتعارضة أن تعبر عن نفسها فى نطاق 
الشورى وبذلك لا تنتقل السلطة إلى 
الحاكم الحديد إلا بالشورى التى يتحقق 
من خلانها اضطلاع الاراء المتعددة 
والمختلفة بدور فى عملية انتقال السلطة. 


لاير 
7 
وفى ححتام تناولنا للشورى يتضح أن 
أهميتها- كدليل شرعى نبنى عليه 
مشروعية الاخقلاف فى الرأى فى 
الإسلام -تتمثل فى أنها الدائرة الأولى 
التى يمكن أن تمارس فيها تعددية الآراء 
المشوبة بالتناصح بين المؤمنين. 
5- الطاعة: 
أوجب القرآن على المؤمنين طاعة 
أولى الأمر منهه"' إلا أن هذا الأمر قد 
أحاطه نص الاية بعدد من الشروط 
و 


- طاعة الله ورسوله هى المقدمة 
على سائر الطاعات» وكل طاعة أحرى 
إنما تحب بدحولما فى نطاق الطاعة 
الأولى» ويشير البعض إلى أن تكرار الأمر 
"وأطيعوا" بالنسبة "لله" و"للن 
ومقوطه بالنستية الأول الأمر؟ فى الاين 
4 من سورةٌ النشاء هو مما يستفاد من 
أن طاعة أوَى الأثر منشروطة وملحقة 
في الإطار الأعلى منها وهو طاعة الله 
وطاعة الرسول0*». 

ومن ثم لو تصورنا ثلاث دوائر من 
الطاعات التى على المؤمن أن يلتزم بها 
لكانت أكبر هذه الدوائر والتى تحيط 
بغيرها هى طاعة الله وأصغر هذه 
الدوائر والتى لا تخرج عما هو أكبر منها 
هى طاعة أولى الأمر من المؤمنين. 


يحول لما 


1ه 
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طاعة الله 


طاعة الرسول 


ويلاحظ اشتراط الصياغة القرآنية 
لأن يكون "أولى الأمر" من المؤمنين 
أنفسهم هذا من ناحية ومن ناحية أخرى 
يلحظ البعض أن عبارة "أولى الأمر" لم 
ترد بصيغة المفرد وإنماوردت بصيغة 
اججمع ثما يستفاد منه أن الأمر بالطاعة 
هو للرأى الذى ليس فيه شبهة استيداد 
بالرأى أو انفراد فيه("؟, 
ثانيا:. التعدد والاختلاف وألفاظ 
القرآن الكريم: 

ان التعدد والاخقلاف فى أنواع 
الخلق وفى أفراد كل نوع هى من آيات 
الله تعالى ودلالة على الابداع الإلمحى 
وإذا أردنا أن نذكر بعض الآيات القرانية 
بهذا الصدد سوف تمد الكثيرء ولتذكر 
على سبيل المثال قوله تعالى: لإألم تثر 
أن الله أنزل من السماء ماء فأخرجنا 
به رات مختلفا ألوانهاء ومن الجبال 
جدد بيسض وحمر مختلف ألوانها 
وغرابيب سود ومن الناس والدواب 
والأنعام مختلف ألوانه كذلكء إنفا 


أحاث 


التعددية والإخيلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


يخشى اللّه من عباده العلماء إن الله 
عزيز غفور (فاطر: 10651). 

وفيما بخص احتلاف البشر وتعدد 
ألوانهم وألسنتهم نذكر قوله تعالى: 
«إومن آياته خلق السماوات والأرض 
واختلاف ألسنتكم وألوانكمء إن فى 
ذلك لآيات للعالمين» (الروم: ؟؟) 
وقوله تعالى: لإولو شاء ربك لجعل 
الناس أمة واحدة ولا يزالون مختلفين, 
إلا من رحم ربك ولذلك خلقهم» 
(هود: 118ء )١١9‏ وإذا انتقلنامن 
هذا المعنى العام للتعدد فى أنواع الخلق 
وأنواع البشر وألوانهم إلى التعدد الذى 
نناقشه فى هذا البحث وهو التعددية 
السياسية أو اعتلاف الرأى ونحد بهذا 
الصدد عدة ألفاظ منها التناز ع" 
والشجار'”"): والجدل والجحادلة9"). 

حيث أن الإقرار بوجحود التنازع 
والشجار والمحادلة يعنى أنه ليس هناك 
رأى واحد يسلم به الجميع» وبذلك فإن 
الاختلاف فى الرأى يعد شيئا متوقعا 
تحسب الصياغة القرآنية حسابه فتفترضه 
كأمر واقع غير مستبعد الحدوث» ومن 
ثملم يصور القرآن مجتمع المؤشين فى 
صورة تبعد عن الواقع الفطرى البشرى 
وكأنهم لا بمكن أن يختلفوا أو يتنازعوا 
وإنما هو أقر بوجحود الظاهرة الطبيعية 
المتمثلة فى التنازع والشجار وابحادلة. 


وبعبارة أعرى يمكن القول بأن 
تعددية الآراء واحتلافها هى لفظلة أنحرى 
تطلق ليراد بها معنى التنازع والشجار 
والمجادلة. وبذلك نرى أن الأمر الإلمهى 
بطاعة الله والرسول وأولى الأمر من 
المؤمنين لم يمنع من الإقرار بوحود 
التناز ع والاعقلاف والشجار 


' والجدل وكلها روافد تنشأ منها ظاهرة 


/ات 


التعددية فى الرأى» بل أننا نلاحظ أن 
الألفاظ التى استخدمها القرآن للتعبير 
عن ظاهرة الاحتلاف فى الرأى لمى 
أوسع وأعمق من مجرد المعارضة فلفظة 
التنازع لاسيما وأنها أتت بصيغة الفعل 
"تنازعته"- هدي تتطلوى علد تعنجين 
حركى عن تناقض ما اقتزن فيه الفكر أو 
القول بالعمل أو الفعل9©. وكذلك 
لففلة الشجار» أتت ايضا بصيغة الفعل 
"شجر" وهى تعبر عن الاحتلاف فى 
الرأى الذى كثر وأحتلط""). ويريد 
على ما سبق لفظه "المحادلة" التى 
استخدمت بصيغة الإسم "المجادلة" 
وصيغة الفعل "وجاددهم" وهى فى بعض 
معانيها- تعبر عن شدة الخصومة واللدد 
فيها01©, 

وبذلك نرى أن التنازع الذى ذكره 
القرآن كأمر واقع- وكذلك الشجار 
والمجادلة- لهو أقوى وأشد فى التعبير عن 
الاحتلاف من جرد تعددية الآراء» اذن 


دا 


وبحود تعددية الآراء لا يعد أمرا 1-0 
أو غير متوقم قرآنياًء أضف إلى هذل 
الآيات التى جاء ذكر التناز ع والشجار 
والمحادلة فيها كانت تتعلق بأن موضوع 
هذا التنازع أمر من آمور الدين5"©. 

فإن كان هذا الاختلاف متصوراً فى 
أمور الدين فهو من باب أولى أكثر قبولا 
واحتمالا فى أمور الدنيا التى تخضع 
"للإئتمار والمشاورة"6. ومن ثم فإن 
ظاهرة التعددية والاجحيادت فى الرأى 
فى حد ذاته لا يلقى رفضاً أو تجاهلاً من 
القرآن انار تعر اع اللبافر لبي 


فطرية. 

النا: التصوير القرآنى للتعامل مع 
تعددية الآراء واسلوب حل الخلاف 
فى الرأى: 


إن تلنس هذا التصوي يحمد اساس] 
على المعرفة بطبيعة الموضوع الذى من 
أحله يثور بين المؤمئين التنازع والشحر 
والمجدل والخلاف,», فإن كان ذلك 
الموضوع يتعلق بأمر من أمور الدين» فهو 
اذن ليس 7 للرأى وَإعما مرده الإحتكام 
إلى الأنه 'والرسول يمعنى الرحوع إلى 
كتاب الله وسنة الرسول7" عليه 
السلام. 

وبطييعة الحال قفإن الحصول ا 
حكم من كتاب "الله وسنة الرسول 


بشأن قضية يشور مسن حولما النراع ' 
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والخلاف والحدل؛ انما يكون عن طرييق 
الإنسان المسلم العارف بكتاب الله 
وسنة الرسول» وهذا هو ما يستفاد من 
قوله تعالى: «ولو ردوه إلى الرسول 
وإلى أولى الأمر مبهم لعلمه الذيين 
يستتنبطونه مهسب 010 أى الذزيسن 
يستخرجون الرأى الصحيح بالنظر فى 
الأدلة واستنباط الحكم الشرعى من 
النلات 37 

وفى جميع الأحوال ينبغى عدم اغفال 
أن الصياغة القرآنية- فى هذا الموضوع- 
إنها تتوجه إلى مجتمع المؤمنين وتنص على 
أن "أولى الأمر" هؤلاء هم من المؤمنين» 
ومن ثم فإن البعض يرى أن الآية: 9ه 
من سورة النساء تدل على "أن 
للمسلمين الحق فى أن ينازعوا أولى الأمر 
وتصفية هذا النزاع متروكة لكتاب الله 
وسنة رسوله*". فالذين آمنوا وهم 
الموجحه إليهم الخطاب فى الآية سالفة 
الذكر يرجعون إلى الكتساب والسنة فى 
كل أمر وشأنء فإن وجدوا الحكم 
الصريح فإن عليهم الإذعان له وتحكيمه 
فى النزاع بحيث يكون هذا الحكم هو 
فيصل حل الخلاف والنزاع. 

وهذا الحل يتطلب وحود هيكة 
مستقلة تمارس الاحتهاد ويتوفر عليها 
أفاضل العلماء العارة فين بكتاب الله 
وسنة رسوله؛ بحيث يرجع إليها فى 


أبماث 


التعددية والاختلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


المسائل والقضايا محل التنازع والشجار 
والجدل والمعارضة والتى يرجع الحكم 
والفصل فيها إلى كتاب الله وسنة 
رسوله. 

وإذا كانت النظم السياسية المعاصرة 
تعرف مايسمى الدفع بعدم دستورية 
قانوث ماأو تصرف مالمخالفته نصا 
دستوريا”*) فإن أحكام القرآن 
والسنة- اعتبارها الأساس التشريعى 
المهيسن عل سياة اللي 430 سين 
أن يكون لهاهيعة9* يحتكم إليها 
المسلمون حين ينازعون بعضهم البعيض 
أو ينازعون "الحكومة" فى أمر يشسجر 
بينهم ويتجحادلون ويتعارضوت فيهء 
فحينكذ يكون لأى من الأطراف المتنازعة 
والمتعارضة- ا للمؤمنين جميعا من ولاية 
على بعضهم البعض وبا لهم من ولاية 
الأمر بالمعروف والنهى عن المتكر- أن 
يطلب الرجوع إلى اللَّه والرسول- أى 
الرجوع إلى القرآن والسنة وذلك 
بالاستعانة بالعلماء والفقهاء لمعرفة حكم 
او رشرل ترات عرك بكم شور 
واضح فيجب على الجميع حاكمين 
ومحكومين الخضوع له والتسليم به كما 
فى قوله تعالى: «وويسلموا 
تسليماه(/0. 

أما إذا كان موضوع الاختلاف هو 
نما يخضع "للإئتمار "والمشورة بين 


8 ا 


المسلمين- طبقا لقوله تعالى: «9وأمرهم 
شورى بينهم4 يكون اتباع الشورى هو 
أسلوب حل الخلاف والتعامل مع ظاهرة 
التعددية فى الآراء. 

ولقد زود القرآن : مجتمع المؤمنين بعدد 
من المبادئ التى عن طريقها يمكن التعبير 
عن الرأى والدعوة إليه والتى تمفل 
أسلوب إدارة الخلاف 0 الدعوة 
بكسي والجدال بالتى هى أحسد 7 

ثم عدم الأكراو", 00 حرية 

الرأى» حيث أكد القرآن فى أكثر من 
موضع على احترام كرامة الإنسان 
واحترام أمانة العقل التى وهبها الله له. 

ويتضح اذن أنه من ناحية المبدأ فقد 
أقر القرآن بوجحود التنازع والشجار 
والمجادلة» وفى كل ذلك نحد ظاهرة 
التعددية والاتلاف فى الرأى» وأن 
وجودها غير مستبعد قرآنيا فهى تعبر 
عن ظاهرة فطرية(") بشرية فالاختلاف 
فى الآراء هو ما لا يمكن تجحنبه بين 
البشر. 

المطلب الثانى: 

سنة الرسول وتأصيل التعددية 

تعد السنة الأصل الثانى من أصول 
الشريعة بعد القرآن؟2. ويعرف فقهاء 
الشريعة السنة بأنها "ماصدر عن 
الرسول من قول أو فعل أو تقرير9؟", 
وفى تناولنا للسنة مسن أحل تأصيل 


التعددية ومعرفة ما إذا كانت تجد فى 
السنة ما يدعم مشروعيتهاء فاننا نشير 
إلى أن السنة شارحة وموضحة لما جاء 
بالقرآن» وبذلك فإن ما عرضناه من 
حيث مبادئ الحكم والسياسة فى القرآن 
فإن السنة لا تناقضه» وهنا ان كان لنا 
أت نضيف جديدا إلى ما سبق وذكرناه 
فهو ما يتعلق ببعض المبادئ سابقة الذكر 
وتدعيم السنة» ثم توضح ماذا تعنى 
التعددية واعقلاف الآراء بالنسبة 
للرسول وسنته. 
أولا: السنة ومبادئ الحكم: 

وضع الرسول يلل للحماعة 
الإسلامية بالمدينة ما يسمى "بالكتاب" 
أو "الصحيفة" التى كانت يعثابة الأساس 
التنظيمى لاقرار الحقوق والواحبسات فى 
دولة المدينة القى ضمت إلى جحانب 
المسلمين أهل الكتاب والأطراف 
المعاهدة9 "2 » ومن التحليل السابق عن 
الحكم وفلسفة العقود الإسلامية فإن 
هذه الصحيفة تعتبر عقد وتعاقد قامت 
على أساسه نواة امجتمع السياسى فى 
المديئة» فامجتمع اليثربى حين هاجر إليه 
الرسول عَكِنْهِ كان "مجمتمعا متعددا" حيث 
تنوعت: فيسه, القنوى ,والتكوينسات 
الاجتماعية فكان هناك المهاجرين 
المكيون وهناك الأنصار اليثربيون» وهناك 
العرب من أهل يثرب ممن لم يدخلوا فى 
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الدين الجديد ثم هناك اليهود؛ فكيف 
نظمت "الصحيفة" أو "الكتاب" هذه 
التشكيلة المتعددة وعلى أى أساس قامت 
بتنظيم الحقوق والواحبات7*). 

نحد أن مفهوم "الأمة" كان هو المعنى 
الذى اتسع ليشمل كل هؤلاء كأعضاء 
ضمن تمع واحد تحدد فيه الحقوق 
والواجحبات على أساس العدل وعلسى 
أساس أن المرجعية عند حدوث 
الاحتلاف هى للّه وللرسول أى للكتاب 
والسنة. 

وما جاء فى نصوص بيعتى العقبة(9؟) 
ثم ما جاء فى الصحيفة9؟) التى وضعها 
الرسول لأهل المدينة؛ ثم من أقوال 
الرسول وأفعاله نخلص إلى العديد من 
المبادئ ذات الدلالات السياسية والتى 
تؤثر وترتبط بالتعددية كظاهرة ومبدأ فى 
الممارسة السياسية. 
1- الطاعة وحدودها: 

يأتى النص على الطاعة دائما مقرونا 
بأنها لا تكون فى معصية الله يدل على 
ذلك العديد من أحاديث الرسول228 , 
ثم أنه عَيلله على الرغم من كونه رسولا 
بعث ليتمم مكارم الأخلاق إلا أنه فى 
بيعة العققبة الأولى بويع على الطاعة 
"وعدم المعصية فى المعروف": وفى ذلك 
دلالة على أن حبدود الطاعة دائما 
مقرونة بالمعروف الذى أمر به الله 


أبعاث 
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ركه في ]ل اتناينن كاه ترعيين 
الأساسى إلى ما يدعوهم إليه الرسول 
من طاعة الله حيث أوضح لهم أنه ليس 
يمكافئهم شيا على بيعتهم وإنما ترك 
ذلك إلى الله سبحانه وتعالى9'). ومن 
والالتزام يها وانتقاء المعارضة مقرونا 
بالالتزام بطاعة الله وطاعة الرسول التى 
هى عين طاعة اللّه. 


؟- الوفاء بالبيعة: 

يأتى الوفاء بالبيعة كمبدأ آخر يدعم 
مبدأ الطاعة فى الالتزام العقيدى بالوفاء 
بالعقود والعهودء يظهر ذلك من التزام 
الرسول عند عقده بيعة العقبة الثانية بأنه 
إذا أظهره الله يظل على الوفاء لمبايعة 
فيقول لهم: "بل الدم الدم» والمدم الهدم» 
أنا منكم وأنتم منى أحارب من حاربتم 
وأسالم من سالمته"3::“©. 


ومن ثم فإن مفهوم "النصرة" هو 
مكمل ومتمم للوفاء بالبيعة وعلى هذا 
تدل العديد من أحاديث الرسول2©10. 
ا زوم الجماعة والتساصح بين 
المؤمنين: 


تنص العديد من أحاديث الرسول 
على وجوب لزوم الجماعة والحسث على 


وحدة الصف59'©. والنظرة إلى تلك 
الأحاديث ينبغى ألا تكون معزل عن 
غيرها التى تكمل معناها بحيث يصبح 
الالتزام بالجماععة يعنى الإلتزام ببالحق 
المؤمنين9' ١‏ حتى ترشد الجماعة وتنهج 
على طاعة الله وحيتئذ يصبح لزومها 
وعدم الخروج عليها واحبا. 


غ- الغضب لخحدود اللّه: 

يعنى هذا المبدأ "الغضب لحدود 
الله" أن تنتهك أو يعتدى علي 3 
وللرسول ينه حديث كثل فيه القائم 


على حدود اللّه- أى القائم فى دفع 


وإزالة ما تهى الله عنه- فى صورة المتقذ 
الذى يجنب الجماعة الحلاك» فيصور حال 
الجماعة بقوم اشتركوا فى سفينة واحدة 
وفكر بعضهم فى نحرق السفينة فإذا 
تركوهم ليفعلوا ما أرادوه هلك الجميع؛ 
وإذا منعوهم من ذلك جا الجميه؟"2. 
وبذلك تبدو أهمية العمل الذى تقوم به 
المعارضة الناهية عن المنتكر والداعية 
للمعروف فهى التى دعت إليها السنة 
وأوضحت ماللها من وظيفة هامة فى 
امجتمع الإسلامى*''". 


وانطلاقا من النظظرة العضوية للفكر 
الإسلامى التى تنظر إلى مجتمع الإسلام 


بقن 
على أنه حسد واحد فإنه عكن اعتبار 
المعارضة حثابة اللجهاز المناعى فى جحسد 
الإسلام السياسى» ومن ناحية أخصرى 
فإنه بالنظر إلى ما للجسد من حالتين: 
حالة صحة الجمسد وحالة مرضههء فانه 
مكن النظر إلى وجحود معارضة صحية 


لوظائفه» ومعارضة أخرى مرضية تعبر 
عن استجابة غير صحية أو استخدام غير 
سليم لأجهرة الجسد. وفى هذه الحالة 
فإن معارضة هذه المعارضة المرضية تكون 
ضرورية للحفاظ على سلامة المسد 
ووقايته. 


ثانيا: الرسول وظاهرة الاختلاف فى 
الرأى: 
فى هذا الموضوع نوضح أن سنة 
الرسول ينظر إليها من زاويتين: 
الأولى: وتضم ما صدر عن الرسول 
وهو بصدد التبليغ عن الله وآداء أمانة 
لوبو 


الثانية: وتضم ما صدر عنه بما له مسن 
رياسة جماعة المؤمنين وسياستها. فالأول 
يتلقى المسلمون كل ما.ءيها على أنه 
شرع واججحب التساليم به وأحذه عسن 
الرسولء أما الثانية فهسى تعنئ بتكل ما 
يشمل من أمور السياسة وشئون الدنياء 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان زه/ا- >لاعم 


فتلك تكون محلا للشورى وللرأى 
وللاجتهاد9 2 

وتدل وقائع السيرة النبوية -لا سيما 
تلك التى تذكر مواقف للرسول مع 
أصحابه وهم يديرون شئون جماعتهم 
ويتشاورون فيما يخص سياستهم- على 
أن الصحابة كان يتردد على الستتهم 
تساؤل أساسى قبل أن يهم أحدهم 
بإبداء الرأى أو النصيحة وهذا التساؤل 
يتعلق بتصرف الرسول: هل هو من قبيل 
"الوحى" فيعنى هذا التسليم به وقبوله. 
أم أنه "الرأى" الذى يخضع للمشورة 
والاختلاض. 

وثما لا شك فيه أن اشتراك المسلمين 
بالرأى والمشورة معناه اتخغاذ أحدهصم 
والأمثلة على ذلك كثيرة9"" » ولقد 
أوضح الفقيه والمفكر الإسلامى "ابن 
تيمية" أن الأمور التى راجع فيها 
الساموة الرسول كانت معلق اعد 
حانبين: فهى إما من أمور السياسة التسى 
يستساغ فيها الاجتهاد وإما أتها مسن 
قبيل الرأى والظن فى الدنيا كقوله عل 
عندما سكل عن 'تلقيح التخل "إنما ظندت 
فلا تواحذلونى باللن» ولكن إذا 
حدثتكم عن الله بشع فحذوا به فإنى 
لن أكذب على الله" وهناك رواية 
أخحري لذلك الحديث نصها: "أنتم أعلم 
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فيل"20042, 

والواقع ان اشتراك المسلمين بالرأى 
مع الرسول فى الأمور التى لم ينزل فيها 
وحى وموافقته على آرائهم فى أحيان 
كثيرة بعد المناقشة وتبادل الرأى؛ إنما هو 
من قبيل "الشورى" التى أمر الله بها نبيه 
والتى مارسها الرسول حتى قيل أنه لم 
يكن أحد أكثر منه مشاورة 


لأصحابو ), 


ومن ثم فإن موقف الرسول من 
اخحتلاف الرأى كان يتسم بالسماح به 
وإقراره ما دام فى إطار "الشورى"؛ أما 
الاحتلاف الذى يعنى مخالفة الرسول أو 
توحيه النقد والتشكيك فيما يفعله 
الرسول -كما كان الحال بالنسبة لبعض 
المنافقين7” 2١5‏ فهذه لم يقرها الرسول 
ولكن رد فعله تحاهها لم يكن يتسم 
بالعنف» ولعله بهذا أراد "ألا يكون ذلك 
زريعة لمن يأنى بعده من الولاة والحكام 
أو شديدة اللهجة"2117, 


بل أن الرسول الكريم كان يوجحه 
أصحابه- خاصة من كان يغضب منهم 
من تصرفات ‏ لمنافقين إلى الاسلوب 


00 لط 


الأمثل والطريق السوى لعلاج مثل هذه 
المواقكف؛ وذلك حرصا على تأليف 
القلوب وجمع الشمل والاستعانة بالرأى 
الع 401 
المبحث الثانى 

أخطاء الممارسة وأخطاء الفهم 

وانعكاساتهما على التحيز ضد موقف 
الإسلام من التعددية السياسية 
والاختلاف فى الرأى 

إن السؤال الذى يفرض نفسه بعد 
هذه المتابعة الفكرية الى حاولنا من 
حلالها أن نستوضح موقف "الإسلام" 
من الظلاهرة محل البحث (التعددية 
السياسية والاحتلاف فى الرأى) من 
خلال الرجوع إلى أصول الإسلام غبر 
المتكدرة بأخطاء الممارسة البشرية» وبعد 
أن اتضح لنا أصالة التعامل الإسلامى مع 
"كرامة بنى ا والاعتراف له 
بحق التفكير واستخدام ملكاته العقلية 
والذهنية وما يترتب على ذلك من 
اختلاف الآراء ورأينا كيف عالجح 
الإسلام هذه الظاهرة الطبيعية ظاهرة 
الاختتلاف فى الرأى وتعددية المواقف 
والاتحاهات يكون السؤال الذى يفرض 
نفسه إذا كان الأمر كما أوضحنا 
فلماذا فشلنا فى إرساء ثقافة سياسية 
إسلامية تتقبل التعددية والخلاف فى 
الرأى ولاذا يحتاج الفكر الإسلامى أن 


ناب 
يعلن على الملأ موقفه من وققت إلى 
آخر وكأنه موضوع فى قفص 
الانهام؟؟ 
لعل العامل الرئيسى قى ذلك -وليس 
الوحيد بالطبع- هو بعض الممارسات 
الخاطئة فى الماضى وبعض المقولات 
الخاطفة فى الحاضر الأمر الذى يضع 
علامات استفهام حول حقيقة موقف 
الفكر الإسلامى المعاصر ويعض اتجاهاته 
من التعددية السياسية والاعشلاف فى 
الرأى إلى حد تصور أن أى آراء مستئيرة 
تصدر من اتجاهات إسلامية بهذا 
الخصوص هى بحرد إحراءات تكتيكية 
(وقتية) ولا تعبر عن مواقف حقيقية 
وأنها لابد وأن تتغير إلى صورة حكم 
استبدادى رهيب إذا قدر للتيار 
. الإإسلامى أن يعرف طريقه إلى السلطة. 
هذه الأطروحات المتحيزة المبنية على 
شكوك وتوجحسات تضخم منها وسائل 
الإعلام الغربية التى تصب الشكوك 
0 تكيل الاتهامات على كل ما يحمل 
رمزاً إسلامياً لا ينبغى لما أن تواحه 
موقفنا أو تشكل تفكيرنا حول الإسلام 
وعطائه الحضارى فى مال السلطة 
والسياسة فهذه الآراء المتحيزة تدفعها 
دوافع معينة اعترف بها بعض الباحثين 
الغربيين الذين أشاروا إلى أنه يعد اختفاء 
الشيوعية من على المسرح السياسى 
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كعدو منافس للغرب فإن الغرب يبحسث 
عن بديل لهذا العدو ولم يكن البديل 
المرشح سوى الإسلام9'') ورموزه فى 
جميع أنحاء العالم. 

وتوضح ابتداء أننا بهذا الصدد لا 
نأحذ موقفا دفاعيا تبريريا يحاول أن 
يلتمس الأعذار ويفند الأقوال ويبرر 
السلوكيات وإنما نمن نحاول أن نقف 
موقفا علميا موضوعيا يتناول الظاهرة 
محل البحث بعيدا عن التحيزات المسبقة. 

ويهذا الصدد نقول أن أخطاء 
الممارسة أى ممارسة محسوبة علسى 
أصحابها ولا تحسب بحال على الإسلام 
الذى يحاول الأجميع تبرير مواقفهم من 
لاله وإضفاء شرعية أو مشروعية علسى 
أوضاعهم وسلوكياتهم استناداً إليه وهذه 
المقولة كما تنطيق على الحاضر تنطبق 
على الماضى فمن يستقى اذج تاريخية 
معينة اتسمت يصور من الاسستيداد 
ويحاول من نخلاها أن يصدر بحكما 
تعميميا على أى ممارسة سياسية ذات 
صبغة إسلامية فإن هذا خطأ مبهجى لأن 
التعميم لا يكون حينما لا يصح التعميم» 
وأن التجرية التاريخية هى حصيلة كل 
ملابسات عصرها كما أن أخطاء 
الممارسة يحملها أصحابها. 

هذا من ناحية ومن ناحية أحرى فإننا 
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التعامل بها الرموز والاتجامات ذات 
الطابع الإسلامى حيث تنتقى السلبيات 
ويتم ابرازها وتضحيمها فى نفس الوقت 
الذى يتم فيه التعتيم على الإيجابيسات 
ويتعمد عدم ذكرها. 

ويلعب الإعلام دورا رئيسيا فى هذا 
الصدد؛ وفى واقع الأمر أن لهذا الوضع 
حطورته لأنه لا يفرق بين نقد 
الممارسات الخاطئة وبين إلقاء ظلال من 
الشك حول الأصول المرجعية ذات 
المكانة المعترف بهاء الأمر الذى يكون له 
انعكاساته وتداعياته. 

والواقع أن الدعقراطية تبدو كقيمة 
مثالية تسعى النظم للوصول إليها وكل 
منها إنما يحقق قدرا من تلك القيمة» ومن 
ثم لا يعد أمرا محاوزا للحقيقة إذا قلنا أن 
الحكم على ممتمع سياسى بأنه لم يعرف 
المفهوم الديمقراطى يصير نوعا من 
التجاهل لحقائق التحليل السياسئ2١21,‏ 
فالدعقراطية حقيقة نسبية ولذلك فإن 
تلك الآراء التسى تنسب إلى الستراث 
والفكر الإسلامى عدم تعامله مع القيمة 
البعقراطية انطلاقا مسن عدم معرفته 
لأساليب التصويت الحديفة أو لنلم 
التمثيل النيابى9 .2١‏ كل هذه الآراء 
تنطوى على خلط واضح بين 
"الليعقراطية" كقيمة ومثالية سياسية 
وبين أدوات الممارسة التى هى فسى 


ةلا - 


حقيقتها تخضع للتطور التاريخى والنظامى 
للمجتمع؛ فنظم التصويت هى حتى, 
بالنسبة للمجتمعات الغربية تعد من نتاج 
عصورها الحديئة9'') هذا فضلا عن 
بعض الانتقادات التتى توجه إلى تلك 
الأساليب» فمئلا فى ظروف معينة كما 
حدث فى النظام الفرنسى قبل الثورة 
الفرنسية كان نظام التصويت يعد ,عثابة 
وسيلة مقنعة لممارسة الظلم وعدم العدالة 
السياسية4١'©2)‏ أيضا النظم النيابية على 
الرغم من شعاراتها المعلنة فى أنها تسعى 
لتحقيق القيمة الدعقراطية إلا أنها قد 
تؤدى إلى اهدار لتلك القيمة» بل انه 
"بدكتاتورية الأخ :"0130 وتتساءل هل 
من الضرورى أن يكون رأى الأغلبية 
معبرا عن المنطقية الفكرية؟ وباللقابل 
أليس يوجد احتمال منطقى لأن تكون 
الأقلية فى بعض الأحيان أكثر صوابا من 
الأغلبية؟ ثم أنه بتطبيق مبدأً "الأغلبية" 
فى عملية التقويم لاختيار خخير من يصلح 
للقيادة9 "2 الا يبرز هناك تناقض يتمثل 
فى أن القيادة يجب أن تتطلب مميزات 
وخصائص معينة .كعنى أنها تتطلب 
أساسا "الكيف" بصفة جوهرية -أكثر 
من "الكم" الذى هو سند الأغلبية. وهذا 
التعارض بين الكم والكيف هو جوهر 
المشكلة التى تواجه الممارسة الدمقراطية 


مجلة 


حيث يصير الخيار المناح دائرا حول 
السؤال الآتى: أيهما يجب أن يسود فى 
العملية السياسية الكم أم الكيف؟ وتصير 
عملية التوفيق بين اللمعيارين هى ما 
تطرحه خيرات تاريخية غختلفة. 

فهناك نظريات دعقراطية متعددة(071) 
ونكاد لا نبالغ إذا قلنا أن التعامل 
الإسلامى مع القيمة الديكقراطية يفل 
بماحا ملموسا فى التوفيق بين هذين 
المعيارين حيث أن الفكر الإسلامى وإن 
كان لم ينكر معيار "الكم" إلا أنه يؤكد 
ويركز على معيار "الكيف" وهو فى 
اعتزافه ,كعيار "الكو" إغا هو اعدراف يه 
داحل "كيف" معين» ويعبر عن هذا تلك 
الصفات التى صاغها الفكر الإسلامى 
لكل من يتصدى لدور من أدوار الحياة 
السياسية الإسسلامية حيث يكسون 
"الاتيار" هو لأهل الاخختيار والاحتهاد 
هر "لأهل الاجتهاد".. إل. ومن ثم 
ينظر إلى الفرد المؤمن ذى المكانة والعلم 
على أنه مثل ثقلا لا يمثله الفرد الذى لا 
تتوافر له مثل تلك الصفات» وفى نفسس 
الوقت لم يغفل الفكر الإسلامى المواءمة 
بين حقيقة الدور المطلوب -أى بين نوع 
الولاية وبين الشروط والصفات الطلوبة 
فيه 079, 

أما بالنسبة لمبدأ الأغليية2”') كتعيسير 
عن الحقيقة الكمية فقد كان موقف 
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الفكر الإسلامى صريما منه, فالكثرة 
وهى الأغلبية تجدها تتردد كثيرا فى 
كتابات الفقهاء والمفكرين» وإذا كان 
"الاجماع" مبدأ وأصلا مقررا فإن علماء 
الأصول عند بحمث مبدأ الاجماع قالوا 
بأن "الكثرة حجة" وهى تلى الاجماعء 
كما يتردد كثيرا على لسان علماء الفقه 
عند كل مسألة ييحثونها أن هذا هو 
رأى "الجمهور" الذى هو تعبير آخر عن 
"الأغلبية"9"'. إلا أن هذا الترجيح 
الكمى لا يغفل أبدا أن هذا "الكو" هو 
فى داخل "كيف" معين» ويظهر من قول 
الغزالى- "فإن ولى عدد موصوف بهذه 
الصفات فالإمام من انعقدت له البيععة 
من الأكثر 2١09"‏ مدى التوازن والتوفيق 
بين معيار "الكم" و "الكيف" بل إننا لا 
نبالغ إذا قلنا أن النموذج الإسلامى الذى 
الإإمسلام- نقصد النمسوذج الخلافى 
الراشدى- يحقق "القيمة الدمقراطية" 
بصورة لم نحد لها مثيلا فى سحمبرات 
تاريخية وحضارية أخحرىء وإذا كسانت 
المعارضة وحرية ابداء الرأى فى التصور 
الليعقراطى الغربى هو المحك الحقيقى 
الذى يفرق ما بين نموذج دعقراطى 
وآخحر غير دكقراطي "2 فإن الاعتراف 
الذى شهده ذلك التطبيق الخلافى 
الراشدى- محق الفرد فى المعارضة 


أبعاث 


التعددية والاخدلاف 


د . نيفين عبد الخفالق 


وحريته فى ابداء رأيه المنحالف» 
والشواهد والأمثلة على ذلك ينأى عنها 
الحصر""'©؛ هو ثما يرز بشكل واضح 
عدم وجحود أى تعارض بين القيم 
والمبادئ الإسلامية وبين الدعقراطية 
والمعارضة وحرية ابداء الرأى 
والاخختلاف. 

وإذا عدنا إلى التاريخ الغربى للتطور 
اليعقراطى نحده يلتقى عند جحعل الثورة 
الفرنسية حدثا هاما فى تاريخ 
اليعقراطية الغربية*"©©: وإذا تساءلنا 
لماذا؟ ما الذى أضافته الثورة الفرنسية 
بحيث اصبحت علامة بارزة تفصل بين 
ما قبلها وما بعدها؟ نحد أن البعض يرى 
أن إعلان الحقوق الصادر فى أغسطس 
68 هو الذى جعل لتلك الثورة هذه 
المكانة المرموقة فى الفكر الغربى حيث 
فلت أهم الدلالات الفكرية لهذا 
الإعلان فى التمييز بين حقوق المواطن 
وحقوق الإنسان» فإن كانت الأولى 
ينظر إليها على أنها تنبع من النظام 
الفانونى فإن الثانية (حقوق الإنسان) 
تنبع من النظام الطبيعى فهى حقوق 
طبيعية تعلو إرادة الحاكم وإرادة السلطة 
التشريعية بل وإرادة المجتمع السياسى 
بكامله» وهنا يبرز التناقض فى تعامل 
فكر الثورة الفرنسية مع المتغير الدينى» 
ففى الوقست الذى ترفض فيه الثورة 


ايا ب 


الفرنسية الكنيسة كسلطة سياسية نجدها 
تتقبل فكر الكنيسة فى تفسير الوجود 
الإنسانى وتطلق عليه "القانون 
الطبيعى"... ذلك الفكر الذى يستند إلى 
وجود إرادة عليا يصير للفرد بناء عليها 
حقوقا طبيعية يستمدها من تلك الإرادة 
دون ما حاجة إلى الاعتراف بها من قبل 
السلطة الحاكمة. 

وبذلك نرى كيف أن المتغير الدينى 
متغير أصيل فبى عميق القيمة 
الدعقراطية77"“©؛ فالحاجة إلى الإرادة 
العليا الإلهية لتمنع تحكم الإرادة البشرية 
الواحدة فى مصير المجتمع السياسى 
أبرزها "الإسلام” بشكل واضح حيث 
أن للقانون الإلهى المنزل السيادة0*"") 
على كل من الحاكم والمحكوم على 
السواء وحيث يصير لزاما على الحاكم 
الخضوع للشريعة الإلهية المنزلة فتتحقق 
بذلك أروع "حرية" للإنسان بسررة 
من كافة أنواع العبودية إلا عبوديته لله 
وحدم وتتحقق "المساواة" التى يعبر 
عنها مبدأ "سيادة القانون" فيصير الكل 
أمام القانون الإلههى سواسية كأسنان 
المشط ويتحقق "الأخاء" فليس اروع من 
الأماء الإسلامى الذى يجعل القلوب 
مؤلفة على قلب رجحل واحد والذى 
يجعل المومنين فى توادهم وتراحمهم 
كجسد واحدء وبذلك نرى أن شعارات 


تلك الفورة فبى "الحرية" و"الأخاء" 
و"المساواة" قد حققها الإسلام قبلها 
بعدة قرون. 
الخافة 

لقد عالجت كثير من الأبحاث قضية 
التعددية السياسية فى الدول النامية(١؟١)‏ 
وهى التى يطلق عليها البنعض- الدول 
الجديدة""2: وفى سبيل التعرف على 
إمكانية وحود تعددية سياسية مستقرة 
فى إحدى هذه الدول أت بعض 
الدراسات إلى وضع عدد من المؤوشرات 
النظرية التى يستدل منها على إمكانية 
قيام تعددية سياسية مستقرة9"١)‏ ومنها: 

-١‏ وجحود إحساس بالمشاركة 
السياسية فى امجتمع» والواقع أنه بالنسبة 
للدول التى يشكل الإسلام فيها عاملا 
أساسيا فى تكوين ثقافة المجتمع وتراثه 
فإنه من الواجب أن تنعدم ظاهرة السلبية 
إزاء امجتمع والسلطة وذلك لما ترسيه 
مبادئ ومفاهيم الدين من احساس 
بالمشاركة والتكافل والاهتمام بأمور كل 
السلييق3 07 

؟- وحود توازن بين التكويبات 
الاجتماعية المخجتلفة وأن يكون كل منها 
متمتعا بقدر تحدد.مبن الوازد 
السياسية” ''2 يستطيع أن يدافع بها عسن 
مصالحه» وهذا يذكرنا بالفرضية السى 
ترى أن "الدعقراطية" كقيمة يمكن أن 
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تتحقق فى جتمع جميع أفراده فقراء أكثر 
من تحققها فى مجتمع مقسوم بين قسم 
فقير وقسم غنى بينهما هوة 
سحيقة9 "', وفى هذا السبيل يعلك 
الإسلام من الأسس والمبادئ التى تكفل 
منع احتكار الثروة وأن "تسستدر المعيشة 
بين المسلمين" وفقا لمبادئ إسلامية فى 
التكافل والعدالة الاجتماعيسة 
والاقتصادية2""9, 

"9ط وججحود مواقف نحاصة متميزة 
تعطى أفضلية لمطالب سياسية معينة؛ 
وفى اختيار الوسائل تحقيق هذه المطالب» 
وتاريخيا انصبت الافضليات السياسية فى 
التاريخ الإسلامى- حول مركز القيادة 
فتبلورت المواقف المتميزة حول تفضيل 
شخمص معين على آخر لتولى مهمة قيادة 
امجتمع الإسلامى. وهذا يعود إلى أهمية 
مركز القيادة فى امجتمع الإسلامى وإلى 
عوامل تاريخية أخرى. 

4- الحاحة إلى وجود جمهور ناخبين 
مستقل» وله وزن مؤثرء وبالطبع فإن 
هذا العامل مرتيط "بالمشاركة السياسية" 
وباتساع الحقوق السياسية لتشمل عددا 
أكبر من أفراد امجتمع وهذا أمر مرده إلى 
طبيعة امجتمع ذاته وتطوره التاريخى. 

ومن ثم نرى أن جميع الموشرات 
المطلوبة لقيام تعددية سياسية مستقرة 


وفقا لهذا التحليل تتوافر بشكل أو يآخر 


التعددية والاخجلاف 


د . نيفين عبد الخالق 


فى المجختمعات الإسلامية» إلا أنه ينبغى 
مراعاة أن نمو التعددية السياسية المستقرة 
هو نتاج لعمليات تاريخية خاصة بكل 
جتمع وبظروفه ولا يمكن تبويبها وفقا 
لمعايير ثابتة» وهذه المؤشرات الأربعة 
السابقة هى فقط بحرد فرضيات تثار من 
أحل المناقشة وليست شروطا واجبة. 


فالواقع أن تأسيس السياسات 


التعددية التى تمثل الخلافات الشرعية 


الدعاوى المطالبة بسياسات متغيرة قد 
و رو 9 2 متعور 


0 


0 


أخذ من الديعقراطيات الغربية المستقرة 
الآن قرونا عديدة وأنه مما يذكر أنه فى 
العالم الغربى» قد بلغ عدم التسامح 
السياسى والدينى ذروته وأنه مضى أكثر 
من قرن من الحروب الدينية قبل أن ينتج 
"لوك" رسائله الخاصة بالتسامح. 
وللنظرة الأولى» يرى البعض أن 
امختمعات غير الغربية قد تبدو فى وضع 
أحسن» حيث أن المعنقدات التقليدية 
تعطى أساسا ذا قبول حقيقى من 
قطاعات الجتمع المتشعبة. 


0 
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الهوامش والإحالات المرجعية 


١‏ التعددية والاحتلاف فى الحال السياسى هى الفاظ تشير الى معانى تتدامل وتختلط مع بعض 
الألفاظ والمصطلحات السياسية الأحرى المتداولة مثل: الليعقراطية؛ المعارضة:» وما يرتبط بهما من 
تعددية حزبية وحرية التعبير فى الصحافة ووسائل الأعلام. وقدكانت"المعارضة فى الفكر السياسى 
الإسلامى" موضوعاً لرسالتنا للدكتوراه والتى نشرنا عنها كتاباء صدرت الطبعة الأولى منه عام 
وهذا الببحث هو بعض مما جاء بهذه الرسالة مع بعض الاضافات والاحتلافات انظر: د/ نيفين 
عبدالخالق مصطفى المعارضة فى الفكر السياسى الإسلامى» رسالة دكتوراه منشورة»جامعة القاهرة- 
كلية الاقتصاد والعلوم السياسية»541١.‏ وانظر الكتاب بنفس العنوان صادر عن(القاهرة: مكتبة للك 


فيصل الإسلامية»ط1١5852١).‏ 
؟- أنظر: د// مصطفى كمال وصفىء مصنفة النظم الإسلامية, (القاهرة: مكتبة وهبة, لا/91١)‏ ص 
.١ 570‏ 


“- اتفق جمهور المسلمين على ان تلك الأدلة هى أربعة - بالترتيب: القرآن فالسنةءفالأجماعءفالقياس. 
وهناك أدلة أرى لم يتفق على الاستدلال بها وأشهرها: الاستحسانءوالمصال المرسلة» والاستصحاب 
والعرف ومذهب الصحابى؛وشرع من قبلدا. انظر: د/ عبدالواهاب خلاف » علم اصول الفقه» 
الكويت:دار القلى الطبعة الثامتة(د.ت)ءص١27؟1؟‏ ومابعدها. 

4- أنظر د/ مصطفى كمال وصفى» مرجع سابق» ص ١476147‏ ونضيف من جانينا أن تعبير"اصول 
الشريعة" إذا كان ينظر إلية علىآنه التعبيرالدقيق الذى يطلق ليراد به الإشارة إلى الأدله الى تستقىمتنها 
الأحكام بصفة خاصة -: الكتاب والسنة» فإن تعبير "ميادىء الشريعة" يقصد به أساساً المبادئ التى 
يتضمنتها الأصلين السابقين. ومن ثم فان هذا التعبير الأخير وان كان لا يصح اطلاقه ليقصد به: 
"الكتاب" و"السنة" -وغيرهما من الأدلة الشرعية - إلا أنه يستخدم للإشارة الى ما بهما من مبادئ من 
امثلة: مبدٌ الشورىء» مبداً العدالة»مبدأ المساواة» مبدأ الجهاد, مبدأ الامر بالمعروف والنهى عن المذكر 
.... الخ باعتبار أن هذه "مبادئ" - وأسس - يبنى عليها كيان الفكر الإسلامى ونظريته السياسية. 

ه- أنظر: كمال اليازجى» معالم الفكر العربى فى العصر الوسسيطء بيروت دار العلم للملايين؛ الطبعة 
الأولى» 2031555 صءمه. 

5- المرجع السابق» ص١‏ 5. 


لات 


أعاث التعددية والاختلاف د . نيفين عبد الخفالق 


- انظر مزيد من التفاصيل فى: د/عبدالوهاب خلاف» مرجع سابق. 

- أشهر المذاهب الفقهية أربعة وهى :المذهب الحئفى» والمذهب المالكىءوالمذهب الشافعى» والمذهب 
الحنبلى... هذا فيما يتعلق بفقه أهل السنة. وهناك أيضاً فقه الشيعة واشتهر فيه المذهب المعفرى أنظر: 
المرجع السابق. 

1- انظر: د/ محمد عمارة» الاسلام وقضايا العصرء بيروت: دار الوحنة؛ الطبعة الاولى» 
:ص55 .ومن الأقوال التى تذكر بهذا الخصوص قول أبى حتيقة: "علمنا هذا رأى. وهو أحسن 
ما قدرنا عليه فمن جاءنا يخير منه قبلناه" وقول الإمام احمد بن حنبل لأحد أتباعه: "لا تقلدنى ولا 
مالكا ولا الشافعى ولا التورى؛ وحذ من حيث أععذوا" اتظر د. أحمد كمال أبو النحد» "حرية الفكر فى 
الإسلام" مجلة متبر الإسلام؛ العدد ١17‏ - السئة 1١9‏ ذو الحجة - 881 ١ه‏ / مايو 231555 ص؟87. 

.475 انظر المرجع السابق» ص‎ --٠ 

-١‏ ومن أمثلتها حديث الرسول: "من نخلع يدا من طاعة لقى الله يوم القيامة ولا حجة لهء ومن مات 
وليس فى عنقه بيعة مات ميتة جاهلية؛ (رواه مسلم) وفى رواية أخرى له: "ومن مات وهو مفارق 
للجماعة فإنه يموت ميتة جاهلية» انظر: النووى» رياض الصالحين» مرجع سابق» ص 1198 

5 انظر: د. أحمد كمال أبو النحد» مرجع سابق» ص 87. 

1١‏ من أمثلة ذلك أن قوله (ص): "لا تغضب» يفسر على أنه دعوة إلى الحد من آثار الغضب وإلى منع 
النفس من الاسترسال فى متابعة دواعيه" دون أن يعنى ذلك أنه دعوة إلى الامتناع كلية عن الغضب» 
فهذا ما لا يتفق مع كون الغضب ظاهرة طبيعية لا يرد عليها المنع أو الإباحة؛ انظر: المرجع السابق» ص 
ا 3م 

4- انظر: المرجع السابق» ص 287 وانظر أيضا: د/عبد الحميد متولى» مبادئ نظام الحكم فى 
الإسلام/ القاهرة: دار المعارف؛ 21 1555م ص ص 1991-/717. 

.111/-1991١ انظر: المرجع السابق» ص ص‎ ٠ 

5 انظر: د/عبد الوهاب ححلاف» السياسة الشرعية» القاهرة: دار الأتصار» /ا91١اء‏ ص 238 وانظر: 
د/عمارة» الإسلام والسلطة الدينية» سلسلة قضايا إسلامية(4)» القاهرة: دار الثقافة الجديدة» يولير 
الا ءا ص الا .١١8‏ 

1- انظر: أبو زهرة: المذاهب الإسلامية» (القاهرة: مكتبة الآداب) د. ت. ص 56. 
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-- تعد مدرسة أهل الرأى احدى مدرستين ظهرتا فى الفقه فى العصر الأموى وعصر كبار الأثئمةء 
(ويبدأ عصر كبار الأئمة فى أواتحر عصر نحلافة الأمويين» بظهور الإمام أبى حنيقة الذى عاش ما بين 
عامى ١5٠. 28٠١‏ ه ويعمتد طويلا فى عصر نحلافة العباسيين وينتهى بالإمام أحمد بن حنبل الذى عاش 
ما بين عامى 51١ 2١514‏ 1ه ويلاحظ أن الإمام أبى حنيفة ظهر بعده كما عاصره الإمام مالك الذى 
توفى عام 1ه (وفى مصادر أخرى عام 1/4١ه)‏ ثم تلاه الشافعى الذى توفى عام ٠١١ه‏ (وفى 
مصادر أحرى ؛ ٠‏ اه) والمدرسة الأخرى التى اشستهرت مع مدرسة أهل الرأى» هى مدرسة أهمل 
الحديث» ويعد الإمام أبو ححنيفة زعيم المدرسة الأولى التى سادت فى العراق لا سيما فى بغداد إلا أنه 
من الناحية التاريخية ينظر إلى الفقيه الكبير إبراهيم التخعى المتوفى عام 45 ه على أنه الموسس الأول 
هاء أما مدرسة أهل الحديث فقد سادت فى الححاز لا سيما فى المدينة ويعد زعيمها الإمام مالك» إلا 
أنه ينظر أيضا إلى الفقيه سعيد بن المسيب المتوفى عام 917ه على أنه المؤسس الأول لما ويذهب البعض 
إلى أنه يجب اعتبار عمر بن الخطاب هو المؤسس الأول لمدرسة أهل اسرأى» وذلك لما عرف عنه من 
تشدده فى الأحذ بالحديث وجنوحه إلى الاجتهاد بالرأى. "انظر: د/ محمد يوسف موسىء تاريخ الفقه 
الؤإسلامى» القاهرة: دار الفكر العربى؛ »١56/‏ ص ؛ .٠١‏ وانظر بمزيدا من التفاصيل حول مدرستى 
أهل الرأى؛ وأهل الحديث فى: د/ عبد الحميد متولى» مرجع سابق» ص ص 8 . 905170-7) وانظر: 
د/مصطفى الشكعة إسلام بلا مذاهب (بيروت: الدار المصرية» »)١517/1‏ ص 05/!-,/76 ص 
تنفقة 

4 انظر: د/عيد الحميد متولى» مرجع سابق» ص 211١ 2٠١‏ ويدعم الدكتور/ محمد حسين هيكيل 
من هذا الرأى بقوله: "وقد كان الاجتهاد بالرأى أصلا من أصول الشرع منذ العصر الإسلامى الأول» 
وكان هذا الاجتهاد بالرأى» يتناول أصول الفقه فى الدين» فطبيعى أن تكون حرية الرأى مطلقة فيما 
وراء ذلك من شئون احياة... والاحتهاد بالرأى كان يقع فى عهد رسول الله وكان عمر بن المخطاب 
إماما فيه... حتى لقد صارت آراؤه من بعد مراحع يأعحذ بها ائمة الفقه فى مختلف العصور". انظر: د/ 
محمد حسين هيكلء الحكومة الإسلامية» القاهرة: دار المعارف» 2191/1 ص 17٠‏ 171. 

٠‏ القرآن هو كتاب الله تعالى أنزله على رسوله محمد (ص) بلفظه ومعناه» والمكتوب فى المصاحف» 
المنقول عنه (ص) نقلا متواترا"» "والكتاب العزيز لا كلام لأحد فى حجيته ولا فى أنه أول المصادر 
الفقهية» وإتما احتلفوا فى مسائل تتعلق بالنسخ والعموم والمنصوصء ومقتضى الأمر والتهى الواردين 
فيه؛ وغير ذلك بما يرحع إلى طرق استنباط الأحكام منه"» والقرآن هو المصدر الأساسى الأول للشريعة 
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بيب ب ل 0 
الإسلامية» "والآيات القانونية كما يسميها الفقهاء آيات الأحكام" والتى تعد الأساس الأول للتشريع 
الإسلامى يبلغ عددها نحو مائتين من نحو ستة آلاف آية وردث فى القرآن" . وقد كان الرسول فى 
الأربعين من عمره حين نزلت عليه أول آيات القرآن ثم تتابع نزول آياته وجاء الجانب الأكبر منها فى 
المدينة ويقال عما نزل بها من آيات "مدنية" بيئما يطلق عما نزل من آيات فى مكة أنها "مكية") ويعد 
عهد الرسول هو عهد التشريع الحقيقى حيث تم تقرير القواعد فى نصوص صادرة عن المشرع الأصلى 
وهو الله سبحانه وتعالى فيما أنزله من وحى على رسوله فى آيات القرآن أو ما صدر عن الرسول من 
سنة» وعلى القرآن والسنة أقيم بناء الأحكام فى العصور التالية» انظر: د/ محمود حلمى؛ نظام الحكم 
الإسلامى مقارنا بالنظم المعاصرة (دءن- ط". 1181: ص 2117 2115 0114 وانظر أيضا: 
د/عمد جلال شرفء د/على عبد المعطى محمد خخصائص الفكر السياسى فى الإسلام وأهم نظرياته, 
الاسكندرية: دار الجامعات المصرية, 2١91/5‏ ص ٠.‏ وما بعدهاء وانظر مزيدا من التفاصيل حول 
نزول القرآن و:حصائص أسلوبه وأحكامه فى الشيخ محمود شلتوت» الإسلام عقيدة وشريعة:» القاهرة: 
دار الشروق» ١191/5‏ ص 85"اء د. عبد الحميد متولى» مرجع سابق» ص 207 017» وانظر أمثلة 
لعموم الحكم الصادر فى القرآن بشأن بعض الوقائع فى: د/داود العطار» موجز علوم القرآنء بيروت: 
مؤسسة الأعلى للمطبوعات الطبعة الثانية» 2141/4 ص ص 111-1720 وانظر تفساصيل أخرى فى: 
أحمد أمين: فجر الإسلامء القاهرة: مكتبة النهضة المصرية: الطبعة الثامنق» 2151/1 أحمد أمين» ضحى 
الإسلام القاهرة» مكتبة النهضة المصرية» الطبعة الثامنة» 2991/9 حلا ص ص 11-11. وانظر أيضا: 
الشيخ محمد الخضرى -حسينء» نقض كتاب الإسلام وأصول الحكم, القاهرة المطبعة السلفية» 
4 4" اه ص ."2 وانظر آراء أحرى حول عدد آيات الأحكام فى القرآن فى: د/عبد الحميد متولى 
مرجع سابق) ص 17-11؟. 

انظر؛ د/مصطفى كمال وصفى» مرجع سابق» ص 2311775 .١1"8/‏ 

7 المرجع السابق» ص ١1‏ وما بعدهاء وانظر أيضا: د/ محمود حلمى» مرجع سابق» ص ؟171١-‏ 
الالال 

رةه انظر: د/ عبد الحميد متولى» مرجع سابق» ص 2565 401 وما بعدها. وانظر ايضا: الشيخ 
محمود شلتوت» مرجع سابق» ص 4١17‏ والشيخ عبد الوهاب تخلاف» السياسة الشرعية؛ مرجع سابق» 
ص 7٠١‏ وما بعدها. 


السنة التاسعة عشرة العددانت رهلا - كب 


وسور 

4 انظر تفصيل هذا مع أمثلة من الآيات القرآنية فى: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرجع سابق» ص 
اها 5ه ل. 

0-٠‏ يعد أبو الأعلى المودودى رائد القول "بالحاكمية" فى عصرنا هذا. انظر: آراءه فى هذا الصدد من 
مؤلفاته الآنية: الخلافة والملك» (الكريت دار التعلمء» ١917‏ (القاهرة: دار المختار الإسلامى» /ا/131) 
ص ١1‏ وما بعدها "الحكومة الإسلامية ص ١ه‏ وما بعدها." المصطلحات الأربعة فى القرآن الكريم 
انظرها فى: مجلة المسلم المعاصرء العدد 4» 41/8ام ص .١61/‏ 

0-5 انظر قوله تعالى: طإإن الحكم إلا لله أمر ألا تعبدوا إلا إياه ذلك الدين القيم ولكن أكثر الناس لا 
يعلمون» (يرسف: »)4٠‏ وقوله تعالى: «إوالله يحكم لا يعقب لحكمه» (الرعد: »)5١‏ وقوله تعالى: 
له ملك السموات والأرض وإلى الله ترجع الأمور»ه (الحديد: 5) وانظر أيضا الآيات (؟) من سورة 
الفرقان» (غ) من سورة الروم» (4 ١5‏ من آل عمران)» وغيرها كثير للدلالة على نفس المعنى. 

/51- انظر تفصيل ذلك فى: د/محمد عماره» الإسلام والسلطة الدينية؛ القاهرة دار الثقافة الجديدة» 
11 ص ص “1-9 

انظر: المرجع السابق» ص 2١١5 ١١5‏ وهو يروى عن الرسول (ص) أنه "كان إذا أمر- بتشديد 
اميم مفتوحه- أميراً على جحيش أو سرية أوصاه بقوله: "إذا حاصرت أهل حصنء فأرادوك أن تنزهم 
على حكم الله فلا تنزلهم على حكم الله ولكن أنزهم على حكمكء فإنك لا تدرى أتصيب حكم 
الله فيهم أم لا" إرواه مسلم؛ وأبو داود» والترزمذى» والنسائى» وابن ماجه؛ وابن حنبل) وفى هذا 
إشارة واضحة إلى ضرورة التمييز بين حكم الله سبحانه وتعالى "الذى هو قضاء دينى قد اخقص به 
وأودع الوحى بعضا منه وبين ما هو سياسة ووحرب وشكون تعلق بالمجتمع والحياة الدنيا" ومن ثم فإن 
تقرير أى إنسان لأمر من الأمور واتخاه قرار بشأنها هو حكمه هو وليس له أن يدعى أنه حكم الله أو 
أن يخلع على قراره أى صفه إطية» انظر المرجع السابق ص 2114 .1١8‏ 

65- انظر ضى آراء الماورودى» الماوردى؛ الأحكام السلطانية والولايات الدينية؛ القاهرة: مطبعة 
مصطفى البابى الحلبى» طلا 9178١)؛‏ ص 16. 

العدل فى معجم ألفاظ القرآن الكريم هو "نصف الحمل" أى حمل معدول عساو له.. وفرقوا بين 
العدل- بكسر العين وفتحها-- فكان ما يدرك بالحواس عدلا بالكسرء وما يدرك بالبصيرة عدلا بالفتح» 
ومن ثم فإنه قريب فى معناه من المساواة» انظر مععجم ألفاظ القرآن الكريم (القاهرة: ط مجمع اللغة 
العربية) (دار الشروق) 19/85؛ ص 511 


عار ب 
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.4١5 انظز أمثلة على معنى العدل فى الايات القرآنية فى: المرجع السابق/ ص‎ 1١ 

0-7 انظر د/ حامد ربيع» سلوك المالك فى تدبير الممالك؛ القاهرة: دار الشعب» 2١94٠١‏ ص 158. 

0م انظر على سبيل المثال لا الحصر: الماوردىء الأحكام السلطانية مرجع سابق» ص 27 وانظر أيضا: 
د. عبد الحميد متولى» مرجع سابق» ص 59١0‏ وما بعدها. 

5 انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرحع سابق» ص ١"الا.‏ 

ه 2-٠‏ يعنى بها محلق البشر من نفس واحدة» أى من آدم عليه الصلاة والسلام» كما فى قوله تعالى: 
ياأيها الناس اتقوا ربكم الذى ححلقكم من نفس واحدة (النساء: )١‏ انظر: المرحع السابق» ص 17/5". 

“0-8 انظر مزيدا من التفاصيل فى :د. عبد الحميد متولى» مرجع سابق ص 875 وما بعدها. 

0-07 انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرجع سابق» ص 79. 

0-4 انظر: قوله تعالى: «إإن الله يأمركم أن تؤدوا الأمانات إلى أهلهات (النساء: 8ه) وفى تفسيرها 
يقول الطبرى: «إأته عنى بآداء الأمانات إلى أهلها السلاطين وولاة الأمور أن يؤدوا الأماثة إلى المسلمين 
فيئهم وصدقاتهم التى استؤمنوا على جمعها وتفريقها بأن يقسموه بالحق ويحكموا بالعدل؛ والآية عامة 
ولم يرعص للمعسر ولا للموسر فى امساكهاء انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى» مرجع سابق؛ ص 
وانظر تفصيلا حول معنى "الأمانة" فى الآية السابقة فى: ابن تيمية» السياسة الشرعية/ طلا» 
القاهرة: المطبعة السلفية؛» 1919١ه»‏ ص ص "35-1. 

وم-2 من هذه الأحاديث قوله (ص) لأبى ذر الغفارى حين سأله أن يوليه شيئا من أمور المسلمين فقال 
له: "أنها أمانة» وأنها يوم القيامة خحرى وندامة إلا من أحذها بحقها وأدى الذى عليه فيها". "رواه 
مسلم" انظر فى: النووى؛ رياض الصالحين» ط المدينة المنورة» (د.ت) ص 114١‏ 

- انظر قوله تعالى: «إياأيها الذين آمنوا أوفوا بالعقود» (المائدة: .)١‏ 

45- العقد: مصدر عقدء وقد استعمل اما فيما يرتبط به الناس على تصرف ولذلك جمع على عقود. 
انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرجع سابق» ص 41١‏ . 

0-41 البيعة من البيع معنى مبادله مال بعال وتستعمل أيضاً فى المعاهدة لما فيها من مبادلة الحقوق» انظر: 
المرجع السابق» ص 76 

م«4-- يذكر ابن خلدون فى معنى البيعة: وكانوا إذا بايعوا الأمير وعقدوا عهدة» حعلوا أيديهم فى يده 
تأكيداً للعقد» فأشبه ذلك حق البائع والشترى فسمى بيعه: انظر: ابن خخلدونء المقدمة: طبعة جنة البيع 


العريى» مرجع سابق» جااء ص 15لا. 


هبارت 


السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - 5ل) 


در 

5 انظر: سورة الفتعحء آية .)٠١(‏ 

هغ- نص القرآن الكريم فى اكثر من موضع على حرية الإرادة كأساس للإلتزام: انظر على سبيل المثال: 
سورة البقرة آية (57؟) وسورية يونس» آية (16). 

5- انظر المودودىء الخلافة والملك» ترجمة أحمد إدريسء (الكويت: دار القلم» »))١917/8‏ ص 77. 

2-40 تدور معائى الشورى حول "الاستخراج والاظهار"؛ والشورى اصطلاحا وهى استخراج الرأى 
عراجعة البعض إلى البعض» انظر: قحطان عبد الرحمن الدورى» الشورى بين النظرية والتطبيق» يغداد: 
مطبعة الآمة» الطبعة الأولى» ١51/5‏ ص 2١7‏ وانظر أيضا: معجم ألفاظ القرآن الكريمء مجمع اللغة 
العربية» القاهرة: دار الشروق» 2١19/5‏ ص .55٠‏ 

4 انظر تفصيل ذلك مع بعض الأدلة من آيات القرآن وأحاديث الرسول وتفسيرها فى: قحطان عبد 
الرحمن الدورى» مرجع سابق» ص ص /4-117/. د. محمد يرسف موسىء نظام الحكم فى الإسلام» 
القاهرة: دار الفكر العربى» (د.ت) ص ص /ال14.0-11. 

8- الندب هو "طلب الشارع فعل المكلف طليا غير حتم؛ انظر: د. عبد الوهاب حلاف» علم أصول 
الفقهء مرجع سابق» ص .١١١‏ 

٠‏ ه- يرى أغلبية الباحثين المعاصرين أن الشورى واحية» انظر أمتلة على ذلك فى عبد القادر عودة» 
الإسلام وأوضاعما السياسية: القاهرة: دار الكتاب العريبى» 219401١‏ ص ١15ء‏ د محمود بابلى» 
الشورى فى الإسلام» بيروت دار الإرشاد» الطيعة الأولى »)١974‏ ص ص »1١-1‏ د. عبد الحميد 
متولى» مرجع سابق» 175©» وانظر ايضا رأى الإمام محمد عبسده بوحوب الشورى فى: محمد رشيد 
رضاء تفسير المنار» القاهرة: دار المنار» الطبعة الثانية» /541 ١ه‏ ج5» ص 0 5. 

ذه- آلعمراك: 199. 

1ه الأمور المباحة هى "التى يستوى فيها حدا الحكم» فلا هى واجبة أو مندوبة ولا هى حرام أو 
مكروهة" انظر د. مصطفى كمال وصفى» مرجع سابق» ص 6١‏ 1. 

ه- انظر: البخارى؛ الجامع الصحيح: كتاب الاعتصام, القاهرة: دار الشعب (د.ت)» ج12؛ ص 
1 

4- الاجتهاد» هو بذل قصارى الحهد من أجل انجحاز عمل ماء ومعناه الاصطلاحى هو بذلك قصارى 
الهد لمعرفة حكم الشريعة ومقصودها فى مسألة معينة انظر: المودودى» الحكومة الإسلامة ترجمة: 
احمد أدريس, (القاهرة دار المختار الإسلامي)؛ /ا/151» ص 118. 
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وه انظر: د/مصطفى كمال وصقى: مرجع سابق» ص 7501١‏ 

5 المرجع السابق» ص "1. 

/اه- انظر تفصيل ذلك فى: المودودى؛ الحكومة الإسلامية» مرجع سابق ص ص 2115-1١١1‏ وانظر 
أيضا: د. عبد الحميد متولى» مرجع سابق» ص ص )1١5-١٠١1/‏ 2119-1117 ص 55. 

4 انظر: البخارى» مرجع سابق» جة؛ ص 1/8. 

4 من أمثلة ذلك استشاره الرسول الناس فى روج إلى غزوة بدر ورغبته فى العلم برأى الانصار 
على وجه الخصوص حتى يعرف أن كانوا سينصرونه إذا حرج للقعال. انظر تفصيل ذلك فى: ابن 
كثير البداية والنهاية: القاهرة مطبعة السعادة, 219184 جلا ص 7517. 

0-٠‏ من أمئلة ذلك أذ الرسول برأى الحباب بن المنذر فى منزل بدر وكذلك فى استشارته سعد بن 
عبادة- سيد الخزرج؛ وسعد بن معاذ- سيد الأوس- فى مصالحة الأحزاب. أنظر تفصيل ذلك فى: 
المرجع السابق حلا ص 275037 ج4) ص .1١6‏ 

0١‏ من امثلة ذلك قيام الرسول فى الناس خخطيبا عندما شاع حديث الإفك وطلبه للمشورة؛ انظر 
التفصيل فى د/ عبد السلام هارون» تهذيب سيرة بن هشام, القاهرة. (د.ن)» (د. ت)» ص ص 
0 

يستخحدم تعبير "أهل الاختيار" و"أهل الحل والعقد' عند جمهور المسلمين من أهل السنة الذين لا 
يعترفون بدعوى النص على الإمام والوصية له التى يقول بها "الشيعة"؛ قالاختيار عند أهل السنة هو 
أساس الوصول إلى الحكم وذلك عن طريق "أهل الاختيار" الذين هم "أهل الحل والعقد"» فالتعبيران 
يستخدمان كمترادفين ليشيرا إلى جماعة واحدة هى التى تضطلع داتيار الحاكم؛ وهم أنفسهم اهل 
البيعة الخاصة التى تتم قبل البيعة العامة التى تمارسها الأمة بنفسها بعد بيعة أهل الحل والعقد» انظر: 
د.الريس» النظريات السياسية الإسلامية» القاهرة» دار التراث: 151/94 ص 31717. 

0-59 انظر: ابن حلدونء المقدمة طء لحن البيان العربى» مرجع سابق» ج31 ص 5757 لاء 1/414. 

4 انظر: د. محمد يوسف موسى» نظام الحكم فى الإسلام؛ مرجع سابق» ص 2178 و انظر أيضا: 
محمد رشيد رضاء تفسير المنار» مرجع سابق؛ جدة؛ ص 559. 

ه- انظر: المودودىء الخلافة واللك؛ مرجع سابق» ص 257 47. 


5 سورة الشورىء آية (8"). 


لام - 


السنة التاسعة عشرة العددان زولا - 5/ل) 


لجر 


/51-- يذكر فى هذا الشأن قول عمر بن الخطاب "لا لافة إلا عن مشورة"ء من دعا إلى إمارة نفسه أو 
غيره من غير مشورة من المسلمين فلا يحل لكم ألا تقتلوه انظر: المودودىء الخلاقة والملك؛ مرجع 
سابق» ص 57 . 

4 اننبه أن الشورى تستوعب فى داحلها المشاورات الخاصة بعملية انتقال السلطة دون أن يعنى هذا 
أن الشورى قاصرة على تلك العملية فحسب فالشورى اصل عام للممارسة السياسة الإسلامية 
تستوعب فى داحلها كافة الممارسات المعبرة عن تبادل الرأى بين المسلمين فى كافة الشئون التى تخضع 
للمشورة. 

65 انظر قوله تعالى: لإيا أيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم؛ فإن تنازعتم 
فى شئ فردوه إلى الله والرسول© (النساء: 69). 

انظر : المودودىء الحكومة الإسلامية» مرجع سابق ص2154 ١78‏ . 

١‏ انطر: فهمى هويدى "لماذا يوضع الإسلام فى مريع التخحلف السياسى"؛ مجلة العربى» الكويت: 
وزارة الإعلام» أكتوبر 1947 ص .4١‏ ويؤيد هذا ما ذكره الإمام الرازى فى تفسير الآية: 4ه من 
سوترة النساء حيث قال: "أمر الله بالطاعة هنا وارد على سبيل الجحزم. ومن أمر الله بطاعته هكذا يجب 
أن يكون معصومًا لئلا يتزتب عليه أمر الله يفعل الخطأ ومتابعته". ثم قرر أن المعصوم لا يجوز أن يكون 
بعض الآمة. وانما هو بجموعها مثلاً فى أهل الاجتهاد. وسوف تناقش فيما بعد دور أهل الاحتهاد فى 
المعارضة السياسية على أساس ححق الأمة فى المناقشة والمشاركة فى صنع السياسة وتقوعهاء ذلك الحق 
الذى بدونه يصبح الحديث عن المعارضة وكأن لا موضع له. انظر فى رأى الإمام الرازى: د. محمد 
ضياء الدين الريسء النظريات السياسية الإسلامية. مرجع سابق ص .581١ 278٠١‏ وانظر فى "مدينة 
السلطة": د. محمد عمارة الإسلام وفلسفة الحكم» بيروت: المؤسسة العربية» 51/5١م»‏ مقدمة المؤلف 
للطبعة الثانية. 

التنازع فى مجمع ألفاظ القرآن الكريم هو الاحتلاف وتجاذب الرأى انظر: معجم ألفاظ القرآن 
الكريم» مرجع سايق ص01". 

0-1 الشجار من الشحر فيقال: شجر بينهم الأمر أى تنازعوا فيه فاللفظة تعنى الاحتلاف. انظر: المرجع 
السابق» صه؟3. 

:ا الحدل هو المنازعة فى الرأى.. ويقال: حادل بجحادلة وجدالا أى تحاصم انظر: المرجع السابق 


 3ا/ص‎ 


سير 


أبحاث التعددية والاختلاف د . نيفين عبد الخالق 


ه-0 نقصد قوله تعالى: لإأطِيعُوا الله وأطِيعُوا الرَسُولَ وَأوْلِى الأَمرِ مِنكم فإن تتَارْعتم فِى شىء فَرْكُوهُ 
إلى الله وَالرسُول6 (النساء: 04). ١‏ 

5 أنظر فى معانى ومشتقات الأصل اللفوى "نزع": معجم ألفاظ القرآن الكريم؛ مرجع سابق» 
ص له-4 16. 

/ا/ا- تأتى هذه الدلالى من أصل كلمة "الشجر” وهى ما قام من النبات على ساق واحدته شجرة) 
وسمى "شجر لدحول بعض أعضائه فى بعض" انظِر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرجع سابق) 
ص5 57. ويذكر الطبرى فى تفسير قوله تعالى: ملإفلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شحجر 
بينهم» (النساء: 15) أن معنى شجر: أى: "اختلط من أمورهم" وتشاجر القومء إذا اختلفوا فى 
الحكم؛ انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى» القاهرة: دار الشروق» 2١9/8٠١‏ ص57. 

0-8 جاءت هذه الدلالة فى معجم ألفاظ القرآن الكريم لبيان معنى الحدل على أنه المتازعة فى الرأى 
"ويطلق على شدة الخصومة واللدد فيهاء انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» مرجع سابق» ص37. 
وا ذلك يظهر فى تفسير الطبرى للآية 9ه من سورة النساء. كما يظهر من سياق الآية 6" من سورة 

النساء: والآية )١(‏ من سورة المحادلة. انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى» ص"3. 

.م هذا أحد معائى لفظ "الأمر" كما جاء ضمن ألفاظ القرآن» انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم» 
مرجع سابق» ص 11 

١‏ انظر قوله تعالى: «إفإن تنازعتم فى شئ فردوه إلى الله والرسول#» (النساء 54)» لإفلا وربك لا 
يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم» (النساء 15)» وفى تفسير الآية الأولى يذكر الطبرى أن قوله 
تعالى: لفان تنازعتم#» يعنى "احتلفتم فى شئ من أمر دينكم" وقوله تعالى: «ؤفردوه» يعنى "ابحشوا 
عنه واطلبوه فى كتاب الله عز وجل وعتد الرسول إن كان حيا وفى ستنه إن كان ميتا" ونفس هذا 
المعنى يستفاد من شرح الإمام النووى لنفس الآية المذكورة؛ انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى» مرجع 
سابق ص 25371١‏ وانظر: النووى» مرجع سابق ص /الا. 

الم  -‏ سورة النساء 859). 

الم انظر: معجم ألفاظ القرآن الكريم "مرجع سابق» ص 5140. 

5- انظر: المودودى» الحكومة الإسلامية» مرجع سابق» ص ل/الا. 

م- النظر مزيدا من التفاصيل فى: د. محمود حلمى؛ نظام الحكم الإسلامى مقارنا بالنظم المعاصرة» 


مرجم سابق» ص ص 46١-ه5١.,‏ 


- 4 


السنة التاسعة عشرة العددان (هلا - 5ل/ا) 


5- انظر: المرجع السابق» ص ص 49-155 1. 

9م- انظر مزيدا من التفاصيل عن اختصاصات التنظيم القضائى المسمى "المحكمة الدستورية العليا" فى: 
المرجع السابق» ص ص 4١-1718‏ 1. 

4 - انظر: سورة النساء (56). 

8- ارجع إلى نص الآية: ١‏ من سورة النحل» وفى تفسيرها يقول الطبرى/ "ادع إلى شريعة ربك 
بالعبر الجميلة التى جعلها الله فى كتابه" انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى" ص 717. 

- انظر قوله تعالى: "لا إكراه فى الدين" (البقرة/757)» لإأفأنت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين» 
(يونس: 15). 

- الفطرة بالكسر هى الخلقة» وفطر الله الخلق فطرا أى خلقهم وبدأهم فهو فاطر. انظر: معجم 
ألفاظ القرآن الكريمء مرجع سابق» ص 148١‏ 

- يعد هذا الرأى هو السائد بين فقهاء الشريعة حيث يجعلوا مرتبة السنة تالية للقرآن فهى شارحة له 
ومبينة سلزئياته» أما الإمام ابن حزم فيضعها فى مرتبة القرآن سواء بسواء ويرتب على ذلك أن السنة 
يخصص بها القرآن» وأنها يصح أن تنسخ أو تلغى نصا كما حدث فى نسخ الوصية للوالدين 
والأقربيين. انظر: د. محمد الصادق عفيفى» مرجع سابق» ص 21371١‏ 25177 1717. وانظر: د. عبد 
الحميد متولى» مرجع سايق») ص ٠ل‏ وانظر: د. محمد أبو زهرة» ابن حزم حياته وعصره. القاهرة: 
دار الفكر العربى» 19155 ص .8١5‏ وانظر أيضا: أبو حامد الغزالى» المستصفى فى علم الأصول» 
القاهرة: المطبعة الأميرية» 711 اهب جا ص 1178-1177 ص .8٠١‏ 

9- يطلق على السنة القولية لفظ الحديث أما التقريرية فهى تعنى ما صدر أمام الرسول واقرهء والفعلية 
هى ما قام به من أفعال تتعلق بشعائر الدين؛ وتنقسم السنة من حيث ستدها إلى: متواترة وتلك تعد 
قطعية الورود عن الرسول ومشهورة وتلك قطعية الورود عن الصحابى؛ وبالنظر إلى أنه حجة وثقة 
فينظر إليها البعض على أنها كالأولى فى الحجية؛ ثم سنة الآحاد وتلك تشمل ما رواه عن الرسول أحاد 
م تبلغ جمع التواتر من البداية للنهاية وتلك ظنية الورود عن الرسولء؛ انظر: د. محمد الصادق عفيفى» 
امجتمع الإسلامى وأصول الحكمء (القاهرة: دار الاعتضامء »)١98٠١‏ ص 21718 .1١9‏ وانظر أيضا 
د. بكرى شيخ أمين» أدب الحديث التبوى» القاهرة: دار الشروق» ط4ع 191/4 ص١5‏ وما بعدها. 

4- انظر: د. محمد الصادق عفيفى) مزجع سابق ص 037. 


م8 


أبماث العيددية والاعتلاف د . نيفين عبد الخالق 


هة- انظر وقارن: كمال السعيد حبيب» "قراءة جديدة فى وثيقة المدينة" مجلة منبر الشرقء العدد 2)١(‏ 
السئة »)١(‏ رمضان ١ 5١١‏ مارس آذار 13131) ص ص .177-1١5‏ 

-- انظر نصوص بيعتى العقبة فى د. عبد السلام هارون» تهذيب سيرة ابن هشام» (د. ن.د .ت) ص 
ص 31-95 

0-9 جاء ذكر هذه الصحيفة وبعض فقراتها فى العديد من المصادر منها: ابن سعدء الطبقات الكبرى» 
القاهرة: دار التحرير _د. ت) جح؛ ص 218 وانظر ايضا: محمد حميد الحيدر أبادى (جمع)» نجموعة 
الوثائق الإسلامية فى العهد التبوى والخلافة الراشدة, القاهرة: للننة التأليف والنشر والترجمة ١3108‏ 
ص .4١‏ 

2-4 من أحاديث الرسول فى الطاعة قوله (ص) "السمع والطاعة على المرء المسلم فيما أحب وكره ما 
لم يؤمر .كعصية» فإذا أمر بمعصية فلا سمع ولا طاعة" وقد روى عن التبى نفس هذا المعتى بروايات 
مختلفة مثل: "لا طاعة لمتخلوق فى معصية الخالق"» "لا طاعة فى معصية أنما الطاعة فى المعروف" انظر: 
البحارى: الجامع الصحيح القاهرة: دار الشعب (د. ت) كتاب الاحكام باب 4» ومسلم؛ صحيح 
مسلم» القاهرة: مطبعة محمد علىء (د.ت) كتاب الامارة باب 8 وأبا داوود السنن؛ القاهرة: مطبعة 
البابى الحلبى؛ الطبعة الأولى/ ١461‏ كتاب الجهاد باب 2415 وانظر أيضا: ابن ماجة؛ السسدن» تحقيق: 
محمد فؤاد عبد الباقى» القاهرة: دار احياء الكتب العربية» ١9601‏ كتاب الجهاد باب .5١‏ 

8 عن عبادة بن الصامت قال: "كنت فيمن حضر العقبة الأولى» وكنا اتنى عشر رجلا فبايعنا رسول 
الله على بيعة النساء (أى على تمطها وكاتت بيعة النساء على جبل الصفا بعدما فرغ من بيعة 
الرجال)-- وذلك قبل أن تفترض الحرب- على ألا نشرك بالله شيئاء ولا نسرق» ولا نزنى ولا تقل 
أولادنا ولا نأتى ببهتان نفتريه بين أيدينا وأرجلناء ولا نعصينه فى معروف فان وفيتم فلكم الجمنة؛ وان 
غشيتم من ذلك شيئا فأمركم إلى الله عز وحل أن شاء عذب وإن شاء غفرء انظر: تهذيب سيرة ابن 
هشام؛ ص 215» . وانظر أيضا فى تحليل هذه البيعة: د. مصطفى حلمى» نظام الخلافة فى الفكر 
الإسلامى» القاهرة: دار الأنصار» /ا/191: ص 1١7‏ 

.1١١ انظر د. عيد السلام هارون» تهذيب سيرة ابن هشام» مرجع سابق» ص‎ - ٠ 

0- من ذلك قوله (ص) من بايع اماما فأعطاه صفقة يده وثمرة قلبه فليطعه ان استطاع؛ فاث جاء آخر 
ينازعه فاضربوا عنق الاخحر» رواه مسلم؛ وعن أبى هريرة قال رسول الله (ص): "عليك السمع والطاعة 
فى عسرك ويسركء ومنشطك ومكرهك..." انظر: النووى» مرجع سابق» ص 1178. 


49م 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كلل 


- من أمثلة ذلك: "من خلع يدا من طاعة لقى الله يوم القيامة ولا حجة له؛ ومن مات وليس فى 
عنقه بيعة مات ميتة جاهلية" (رواه مسلم) وفى رواية أخحرى: "ومن مات وهو مفارق للجماعة فإنه 
كوت ميتة جاهلية" انظر: النووى» مرجع سابق» ص 71/8 

- روى عن النبى قوله: "الدين النصيحة.. لله ولكتابه ولرسوله ولأئمة المسلمين وعامتهم "رواه 
مسلم" وعن جرير بن عبد الله قال: "بايعت رسول الله على إقام الصلاة وايناء الزكاة والنصح لكل 
مسلم "متفق عليه. انظر: المرجع السابق» ص /8. 

4- نص الحديث كالاتى: "مثل القائم فى حدود الله والواقع فيها كمشل قوم استهموا على سفينة» 
فصار بعضهم أعلاها وبعضهم أسفلهاء وكان الذين فى أسفلها إذا استقوا من الماء مرواعلى من 
فوقهم» فقالوا: لو أنا تحرقنا فى نصيبنا خحرقا ولم نؤذ من فوقناء فإن تركوهم وما أرادوه هلكوا جميعاء 
وان أحذوا على أيديهم وا ويبجوا جميعا": رواه البخارى» ويذكر النووى ان "القائم فى حدود الله 
تعالى معناه: المنكر لماء القائم فى دفعها وازالتهاء والمراد بالحدود: ما نهى الله عنهء و"استهموا" تعنى 
اقتزعوا"» انظر: النووى» مرجع سابق ص .51١ 25١‏ 

- من أحاديث الرسول فى هذا المعنى قوله: "لتأمرن بالمعروف» ولتنهن عن المدكر ولتأحذن على يد 
الظالم ولتأطرنه (أى تعطفوه) على الحق اطراء ولتقصرنه (أى لتمسنه) على الحق قصرا أو ليضربن الله 
بقارب بعضكم على بعض ثم ليلعتكم كما لعنهم" (يقصد بنى إسرائيل لماء إلى الآية 4 وما بعدها 
من سورة المائدة). ولحديث آخحر فى نفس المعنى يقول (ص): "ان الناس إذا رأوا الظالم فلم يأهحذوا 
على يديه» أوشك ان يعمهم الله بعقاب منه "رواه أبو داود والومذى والنسائى بأسائيد صحيحة انظر: 
النووى» مرجع سابق» ص 917 

-٠5‏ تعد هذه هى النظرة السائدة بين أهل السنة» وقد طالعناها فى العديد من المؤولفات مع اخقلاف 
يسير فى بعض التقسيمات حول ما يصدر عن الرسول من تصرفات حيسث يضيف البعض إلى الزاوية 
الثانية تصرفاته الخاصة بالفتيا والاحتهاد والقضاء.. وغير ذلك» ولكن يلتقى الجميع حول التقسيم إلى 
الزاويتين المذكورتين أعلاه؛ انظر مزيدا من التفصيل فى د. رؤوف شلبى» السنة الإسلامية بين اثبات 
الفاهمين ورفضٍ الجاهلين» القاهرة: دار الكتاب الجامعى» الطبعة الأولى» 191/8؛ ص 17م لاه 
وانظر:/ د. عيد الحميد متولى؛ مرجع سابق» ص ١7‏ وما بعدهاء والشيح محمود شلتوت» مرجع 
سابق» ص ص 755 45١‏ د. عمارة» الإسلام والسلطة الديئية» مرجع سابق» ص ١١5‏ وما بعدها. 


أبها 


ثْ العددية والاختلاف د . ليفين عبد الخالق 


-1١ ٠0‏ من أمثلة ذلك ما حدث فى غزوة (بدر) حين تحرج الرسول يبادر قريشا إلى الماء فئزل عند اقرب 


بثر للمدينة فرأى الصحابى "الحباب بن المنذر بى الجموح" ان هذا المكان ليس أفضل مكان يمكنهم أن 
يحاربوا منه ولكنه قبل أن يبدى رأيه المخائف والمعارض سأل الرسول: "يا رسول الله أرأيت هذا 
المنزل أمنزلا أنزلكه الله ليس لنا أن نتقدمه ولا نتأخر عنه أم هو الرأى والحرب والمكيدة؟ فلما أجاب 
الرسول بأن الموقف الذى هم بصدده ليس من "الوحى" ولكنه من "الرأى" قام الحباب بإبداع رأيه 
المعارض فقال: "يا رسول الله فإن هذا ليس يمنزل فأمضى بالناس حتى نأتى أدنى ماء من القوم 
فننزله.." وعدل الرسول عن رأيه إلى رأى الحباب لأن لمجال حيتئذ لم يكن للوحى ولكنه مال الرأى 
الذى يسمح بالاحتلاف والمعارضة؛ ومما يذكر فى هذا الشأن أيضا معارضة سعد بن معاذ للتصالح مع 
قبيلة غطفان على نصف ثمر المدينة وذلك فى عام المدقء» كذلك معارضة عمر بن الخطاب للرسول 
فى صلح الحديبية وفى بعض المواقف الأخرى كصلاته على أحد المنافقين وكموقفه من أسرى بدرء 
وفى الموقفين الأحرين نزل القرآن ليقر معارضه عمر وليصحح تصرف الرسول؛ كما فى قوله تعالى: 
«ؤولا تصل على أحد منهم مات ابدا ولا تقم على قبره# (التوبة: 84) ما كان لنبى أن يكون له 
أسرى حتى يشخحن فى الأرض4 (الانفال: 71). انظر: مختصر تفسير الإمام الطبرى» مرجع سابق» ص 
570١‏ وانظر تفاصيل الوقائع المذكورة فى: ابن كثيرء البداية والنهاية» مصر: مطبعة السعادة 
الطبعة الأولى 764 اه جلاء ص 735) جة ص .1١86‏ 


- انظر: ابن تيمية» الصارم المسلول على شاتم الرسولء تحقيق: محمد محيى الدين عبد الحميد» 


القاهرة» مطبعة العاصمة» 195٠‏ ص .1975-١91١‏ 


8- انظر: د. حسين فوزى النجار» الإسلام والسياسة, القاهرة: دار الشعب /الا191)» ص ؟77١2)»‏ 


الفدة 


-٠‏ من أمثلة ذلك الواقعة المنسوبة لرجل يدعى "ابن الضوضؤة" اعترض على قسمة الرسول وقال له: 


"أعدل يا محمد" ورد الرسول عليه منكرا لقوله: "فمن يعدل إذا لم أعدل أنا" وقال عنه: "سيخرج من 
ضئضى هذا الرجل (أى من اصله ومعدنه أو نسله) قوم عرقون من الدين كما يمرق السهم من الرمية" 
اتظر: ابن حجر العسقلانى» فتح البارى بشرح صحيح البخارى» القاهرة: دار الكتاب الجديد» 
8 , المقدمة ص 547 .١‏ وانظر: قوله تعالى فى بعض المنافقين: «إومنهم من يلمزك فى الصدقات 
فإن اعطوا منها رضوا وإن لم يعطوا منها إذا هم يسخخطون# (التوبة: 58). انظر: مختصر تفسير الإمام 
الطبرى» مرجع سابق» ص 5١9‏ 
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2356 ص‎ 1١9/4١ انظر: مصطفى عاصى» الإسلام وحرية الرأى, القاهرة: دار الثقافة اللجديدة‎ -١ 
ككل‎ 
من أمثلة ذلك ما قاله الرسول لعمر ين الخطاب حين احتد على رجحل جاء يطلب من الرسول حقا‎ - 
له بطريقة شديدة اللهجة: "يا عمر كنت أنا وهو أولى بغير هذا منك» تأمره بحسن الطلب» وتأمرنى‎ 
.75-1958© بحسن الأداء؛ انظر: المرجع السابق» ص‎ 
انطر: د. أحمد صدقى الدحائى» ندوة التيارات الإسلامية والديمقراطية؛ بجلة المستقبل العربى»‎ -15 
.1١١ 5 ابريل 1591م؛ ص‎ 
8 رمن عق 26081 تتتع نه[ ,"متواذآ مصة زاتمم اماعط" نتعصساتتو84 استد‎ 701 -115 
)67(. 110. )1(, تقد‎ 1991, 7 
.١55 انظر د. حامد ربيع» سلوك المالك... مرجع سابق» حلاص‎ -6 
انظر: ,(1:0160 طتتناه*0) ,50011م.آ ,نجاعاء50 01 261011ا0168آ 116 نة منها؟1 كته /لا‎ -15 
1970, 2. 5. 
لال صا 511005مممه أوعغتامم 20 رامع سصتقة 009 ,اطد»[انظر: /ااك-‎ 


01 /جاأكتنة تاطلا :قتصده تاد0 /جتمعط! لوعا][[مممععد11 رزلء) 01188115118117 
ا "518665 27 21 1116 2[ 02220518012 310 03090116111 :الخ .115 .م ,1975 
.5 .7 1966 ,110,2 ,1/01 ,057035161013 غك لداع مطتتتاةء 307 


8 - انظر: د. حامد ربيع» سلوك المالك» مرجع سابق جا ص .١50‏ 

4- المرححع السابق ص .١55‏ 

- أنظر: د. حامد ربيع» نظرية القيم السياسيةء القاهرة: مكتبة نهضة الشرق 191/7 ص/7ه. 

- أنظر: المرجع السابق» ص ؟51. 

- انظر: مزيدا من التفاصيل فى: ابن تيمية السياسة الشرعية فى إسلام الراعى والرعية؛ القاهرة: 
المطبعة السلفية» الطبعة الثانية/) 19١اهء‏ ص ص 8-8 .1١‏ 

-١‏ إذا نظرنا لمبدأ "الأغلبية كأستاس منشأ للقاعدة القانونية فى امجتمع الغربى نحد ان ارادة اللشرع فى 
ذلك المتتمع'تغبر عن الفرد الإنسان الذى يكون له الحق فى التشريع وفى تغيير التشريع؛ ويكون 
الفيصل عند احتلاف الآراء هو لرأى أغلبية الناس الذين يقرروذ شكل ونظام حياتهم والقانون أو 
القوانين التئ يخضنغون طاء فإذا نَظرنا إلى 'نفس .ذات المبدأ من وجهة نظر إسلامية مد أن معالجة نفس 
المبدأ تختلف تماما حيث' أن هناك مبادئ' وحدزؤد لله سبحانه وتعالى ونصوص تشريعية منزله لا يجوز أن 
يعسها أحد لا بالتغيير ولا بالاعتراض؛ وفى ختارج اطار النصوص تترك الشريعة للناس الحرية فى تكييف 


دج | 


أبحاث ا التعددية والاختلاف د . نيفين عبد الخالق 


حياتهم وفقا هذه الميادئ وتلك الحخدود؛ وعليهم أن يصيغوا من القوانين ما يتلاءم معها ولا يناقضها لا 
نصا ولا روحاء وبناء على ذلك إذا رأت الأغلبية فى امجتمع الغربى رأيا يخالف ما امستقر عليه العرف 
والقوانين جاز لهم تغيير تلك القوانين لأنها من صنعهم؛ أما فى المجتمع الإسلامى إذا رأت الأغلبية رأيا 
يخالف نصا أو مبداً إسلاميا واضحا وصريحا"؛ فلا تسلم لها الأقلية التى تناصر شرع الله بأن لما حق- 
ينبع من كونها أغلبية- يخول لها أن تتعدى أو تهمل أو تعطل نصا صريحا من نصوص الشريعة» ومن ثم 
بات واضحاً أن كافة الأفراد فى المجتمع الإسلامى تحكم بينهم القاعدة التشريعية المنصوص عليها فى 
القرآن والستة» ومن ثم فإن عند اخحتلاف الآراء يكون الرجوع إلى القرآن والسنة هو الفيصل الأساسى 
لفض أى تنازع ولحسم أى عيلاف. 

4- د. محمد ضياء الدين الريس» النظريات السياسية الإسلامية (القاهرة: دار الراث» )١91/94‏ ص 
4 

6 - المربجع السابق ص 554. 

5- انظر: .116 .م رناته .م0 ركهم ءتتاهممه أهع لثامم 210 كامعستتتع 008 ,أطوط 

-١ 17‏ انظر بعض الأمثلة فى: المودودىء الخلاقة والمللك؛ مرجع سابق» ص 411/5:51/ا/219 1854- 
كل 155. 

8- د. حامد ربيع» نظرية القيم» مرجع سابق» ص 45) /الاء 8ل 

8- المرجع السابق» ص 9 وانظر أيضا تناول آخر لنفس الفكرة فى: د. مصطفى كمال وصفى» 
مرجع سابق» ص 15. 

-١‏ انظر أمثلة على اخعتلاف الحضارات والنظم فى التعامل مع القيمة اليعقراطية فى: د. حامدر بيع» 
سلوك المالك؛ مرجع سايق جا ص .١44‏ 

-١‏ تدعحل المجتمعات الإسلامية فى نطاق هذه المصطلحات حيث أن معظمها تمثل دولا عرحت من 
آثار حكم استعمارى وتعائى من التخلف أو تضطلع بعملية التنمية. 

26 عط كه بنك عانخقنتةصد0 0 عط م0" ,لكةلظانظر فى مفهوم الدول الجديدة: 2 1١187‏ 


صطم1 عملا بوع81 روعتهاو وعم لم دعتاعت50 010 (.لع) .جتعع 6 تان مآ رقهده1أهم 
6 لزه 1/1 


11305 1033106 008 انظر: نقذ "51265 1169 عط هآ 0510505مم0 210 تع تسمرع‎ ١ 
.م .1966 ,2 .810 .1 .01 ممتكزوممم0 2 امعصتدسع ه00‎ 


دم 48- 
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85- انظر أمثلة على ذلك فى : عباس محمود العقاد» الديمقراطية فى الإسلام» القساهرة. دار المسارف» 
الطبعة الثالثة (د.رت) ص ص 19- 264. 

ه١-‏ انظر: فى العلاقة بين الموارد السياسية والقوة السياسة د. فاروق يوسف أحمدء القوة السياسية: 
دراسات فى علم الاجتماع السياسى(*7)؛ القاهرة: مكتية عين شمس» 2151/5 ص 2975 .4٠١‏ 

- انظر: د. حامد ربيع» نظرية القيم» مرجع سابق» ص 87. 

.15 -88 انظر: عناس محمود العقاد» مرجع سابق)» ص ص‎ -١/ 


هاه ا 


أهمية الموضوع : 

مامن شك فى أن الأمة الإسلامية 
قاطبة تمر الآن ومنذ سنوات مضت 
مرحلة من أحلك وأصعب مراحلها 
التاريخية حتى الآن» فهى مرحلة كادت 
تفقد الأمة الإسلامية هويتها("». بل رما 
لا نعدو الحقيقة إذا قلنا: إن كثيرًا من 
أرجحاء مجتمعاتنا الإإسلامية قد فقدت 
بالفعل هويتها الإسلامية» وما درس 
الأندلس- وهو ليس بالماضى البعيد- إلا 
مثال على ذلك» كذلك فقد تكفى نظرة 
واحدة دقيقة وعميقة على كثير من 
بلاد الإسلام فى الوقت الرامن 
لاستخخراج أمثلة عديدة على صدق هذه 
القولة» فعلى المستوى الرسمى على الأقل 
لا بمكن أن يدعى أن الأمة الإسلامية 


(*) مدرس الاقتصاد بكلية التجارة "بنين"- جامعة الأزهر. 


دراسة كو الفكر المذهبوى 
للاقتصاد الإسلامى 
المفهوم والإطار المنهجي 


د. شعبان فهمى عبد العزيز*) 


يعكس واقعها قول اللّهِ تعالى: لإإن هذه 
أمتكو أمة واحلة وأناربكم 
فاعبدون» سورة الأنبياء/7؟. 

ومع ذلك فإن هناك صورة أخحرى 
للأمة الإسلامية مبشرة وتبعث على 
التفاؤل» وتتضح معالم هذه الصورة- 
فى رأى الباحث- من حلال ذلك 
الوعى الإسلامى المتزايد فى أرجاء الأمة 
الإسلامية من أقصاها إلى أقصاهماء 
والذى يشير من بين مدلولاته العديدة 
إلى محاولات مستميتة وصادقة من أفراد 
الأمة إلى الاستمساك بالبقية الباقية مسن 
خحصائص الحوية الإسلامية» كذلك 
محاولاتها استرجاع بقية الخصائص 
الأخرى. 

ولقد عبر هذا الوعى الإسلامى عن 


نفسه بصور شتى» ومن بين هذه الصور 
وأبسطها التمسك بالمظهر الإسلامى فى 
بحالات الإنتاج والاستهلاك؛ ثم تتصاعد 
صور التعبير عن هذا الوعى لتأعذ شكل 
التوجه الإسلامى لفروع العلم والمعرفة. 

ولقد قصد بهذا البحث أن يكون 
كثابة إسهام فكرى ومحاولة متواضعة من 
الباحث للتعرف على ماهية الفكر 
الاقتصادى فى الإسلام» وكذلك لإلقاء 
بعض الضوء على البعد التهجى لهذا 
الفكر. 


والبحث فى متهجية الفكر 
الاقتصادى فى الإسلام يكتسب- فى 
رأى الباحث- أهمية نخاصة. فمن خلال 
هذه المنهجية يمكن التعرف على ذاتية 
الفكر الاقتصادى فى الإسلام» وبالتالى 
فيمكن -تمييز الفارق- أو الفوارق 
الجوهرية- بين هذا الفكر الإسلامى 
وبين الفكر الاقتصادى الوضعى على 
اختلاف روافده ومدارسه. إضافة إلى 
ذلك فإنه من المأمول أن تساعد هذه 
المساهمة نتيجة لإلقائها بعض الضِوء 
على البعد المنهخئ للفكر الاقتصالادى فى 
الإسلام- الباحثين الأجدد فسى جعل 


إسهاماتهم الفكرية تتتضف باخدية. 


والمنهجية العلمية مع الأخذ فى الحسبان 
توافر الشروط الموضوعية فى الباحث أو 


سب 0 - 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - 5لا) 


المفكر الإسلامى فى مجمال الدراسات 
الاقتصادية. 

ولقد لوحظ أن الساحة الفكرية مليئة 
بالإسهامات الفكرية الجادة نتيبجة 
لوضوح الإطار المنهجى فى أذهان من 
صاغوهاء بالإضافة إلى توافر الشروط 
الموضوعية بالنسبة لهم. ومع ذلك فإنه 
يمكن القول أن هناك الكثير من 
الإسهامات الفكرية جحاءت متسمة 
بالسطحية وعدم التعمق نتيجة لعدم 
وضوح الرؤية المنهجية فيما يقدمونه من 
فكر. وإذا استبعدنا سوء القصد وعدم 
تعمد الخطأ من حانب أمثال هؤلاء فإن 
هذا قد يدل على رغبتهم الجاحة فى 
الكتابة فى الفكر الاقتصادى الإسلامى» 
وبالتالى فإن جهدهم سيظل محموداء وقد 
يكتب لمم ثواب امجتهد الذى جاتبه 
الصواب. 

والذى نريد أن نركز عليه أن وضوح 
الرؤية المنهجية أمام المفكر والباحث فى 
محال الفكر الاقتصادى فى الإسلام من 
شأنه أن يثرى هذا الفكر مستقبلاً» 
وبالتالى قد يكون لها أثر إيجابى على قوة 
تدافع وتعميق الوعى الإسلامى فى 
وجدانيات الأمة الإسلامية. 
خطةالبحث: 2 

يرى الباحث أن حطة البحث تتكون 
من المباحث التالية:- 


أبحاث 


دراسة فى المكر المدههى للاقتصاد الإسلامى 


د شعاد فهمى 


المبحث الأول: مفهوم أو ماهية 
الفكر الاقتصادى الإسلامى. 

المبحث الثانى: الفكر الاقتصادى فى 
الإسلام بين صفتى المذهبية والعلمية. 

المبحث الثالث: البعد المنهحى 
للاسهامات الفكرية ذات الطبيعة 


الخاقة: 

وهكذا فإن الباحث يأمل أن يكون 
قد ساهم ولو بالقليل ثما يجب عليه نحو 
ربه وأمته الإسلامية» فإن كان قد وفق 
فبفضل الله ورحمتهء وإن كان التقصير 
نصيبه فلا يلومن إلا نفسه؛ وحق عليه 
الاستغفار من خطئه طالباً من اللّه العون 
وحسن السداد. 


الملبحث الأول 
ماهية الفكر الاقتصادى فى الإسلام 

يطلق لفظ "الفكر" من حيكث المبدا 
على أنه نشاط ذهنيى9) محضء ويظهر 
هذا النشاط الذهنى حينما يتدبر العقل 
بعض الظطواهر مثلاٌ حاولا إيجاد علاقات 
سببية فيما بينها. ومعنى ذلك- كما 
يرى بعض الكتاب207- أن الفكر إنما 
يطلق على المدحلات التى هى محل أو 
موضوع التدبر أو التحليل وليس على 
نتائج هذا العمل الذهنى التى تدحل بجال 
العلم والمعرفة. 


ومع ذلك فإن هذا لا يمنع من القول 
أن نتائج هذا العمل الذهنى يمكن أن 
تستخدم- مع غيرها- كمدصلات 
فكرية يمكن التورصل منها إلى نتائج 
أخرى؛ وبذلك تتسع دائرة العلم وتنمو 
المعارف الإنسانية. 

وقبل مناقشة ماهية الفكر الاقتصادى 
فى الإسلام ينبغى أن نعرف أن الذى 
يعيز الفكر الإسلامى- بصفة عامة- 
والفكر الاقتصادى الإسلامى جزء منه- 
عماعداه من فكر 2 أن المفكر 
الإسلامى ملتزم أثناء تفكيره وخطوات 
بحفه بالجانب العقدى”؟ الصحيح 
وبالأحكام الشرعية كإطار يجب ألا 
يختزقه بحجال. هذا بحق هو الفارق 
الجوهرى بين الفكر المنسوب إلى 
الإسلام وبين الفكر البشرى المبنبى على 
تحربة الصواب والخطأ فقط»ء وهوما 
يسمى بالفكر العقلانى. 

والفكر الاقتصادى العقلانى البحت 
هو فكر قائم على تحربة الصواب والخطأ 
فى مواجهة المشاكل الاقتصادية التى 
واحهت- أو تواجه- الإنسان أو الجتمع 
ككل خلال مراحل تطوره على مر 
العصور وتعاقب الدهور. وعلى سبيل 
المثال يمكن القول أن التراث الفكرى 
الذى حلفه فلاسفة الفكر الاقتصادى- 
القدامى منهم كأفلاطون وأرسطو- أو 


الحدائى مشل آدم عسي وريكاردر 
وحون ماينار وكيئز هو بعض نتساج 
التحليل العقلى امخض سواء بنى على 
منهج استقرائى أو منهج استنباطى. 

ويشير أحد المفكرين” إلى هذه 
اللقييكة وول :"كيل أن جاده 
للدارمس نقد تناك هيع وتطرريت ف 
جتمعات مؤمنة تقليدياً بالمسيحية؛ ولكن 
أعضاء هذه المدارس- وبعضهم غير 
مسيحى- لم يلتزموا فى تحليلاتهم بأية 
مبادئ دينية» بل إنهم-- كما يقال فى 
عديد من مؤلفات الفكر الاقتصادى- 
قور عقو خانها علا شين عوليوا 
نظرياتهم عن القيم الروحية أو 
الفلسفات الأخخلاقية". 

ومعنى ذلك أن الدين لم يفسرض 
على المنهج الفكرى لمؤلاء الفلاسفة أى 
نوع من القيود بشكل مباشر. ومع ذلك 
يعكن القول أن الدين بالنسية للفيلسوف 
العلمانى المتدين- سيظل له تأثير غير 
مباشر على فكر مقل هذا الفيلسوف 
ياعتباره مكوناً من مكونات ثقافته التى 
اا امسا للك ررعاب 
ونمط تفكيرة. ؛ - .+ 

وعلى ذلك وعلئ سبيل" اللتتال: فإن 
دراسة آدم معيث للعقيسدةٌ(#بنبيحية 
بالجامعة قد ساعلته كثيراً فئ .صياغة 
نظريته فى الميول الأححلاقية7!) جومم 
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كام ستامة 110:81 02 التى تمثل الأساس 
لفكرة اليد الخفية 11254 516أوز9م1 الى 
يؤسن بها كأداة يتحقق من خخلالها 
الصالح العام إذا ما قدر لمبداً الخرية 
الاقتصادية أن يسود دون معوقات. 

والنتيجة التى يمكن أن نصل إليها أنه 
إذا كانت بعض نتائج التحليل العقلانى 
البحت متوافقة أو متسقة- بشكل ما- 
مع مقتضيات”» ديسن من الأديان 
الصعحيحة فإن ذلك لا يعدو أن يكون 
محض صدفة: إذ أن مسألة اتفاق أو 
اتلاف نتائج هذه الإسهامات الفكرية 
مع الأديان- ليست واردة بالمرة على 
أذهان أمثال هؤلاء الفلاسفة» فالتراث 
الفكرى لآدم سميسث- مقلاً- أو لدافيد 
ريكارد وأو لكينز- رغم أن الأول 
والثالث كانا مسيحيين بينما كان الشانى 
يهوديًا- لم يقم على أى فرض يمت إلى 
الدين بصلة. وعلى سبيل الشال لم 
يفرض أئ منهم أن بتع الدراسة 
يدين- فسى ساوكياته الإنتاحية أو 
الاستهلاكية- بدين ما. 

أما ما نقصده بالفكر الاقتصادى فى 
الإسلام فهو ذلك الفكر الاقتصادى 
الذى يلتزم المفكر الاقتصادى أثناء بنائه 
لفيكزتبه.بعنصرى الإسلام؛ العقيدة 
والشيريغعة. ومعنبى ذلك أن المفكير 
الاقتصادى حينما يتعامل مع الظواهر 


ىاو الس 


أبحاث دراسة فى الفكر للذهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شعان فهمى 


والمتغيرات الاقتصادية سواء فى محال 
الإنتاج أو الاستهلاك مثلاً فإن عليه أن 
ييدل قصارى جهده فى أن تكون 
فروضه وأدوات التحليل غير متعارضة 
مع أحكام الشريعة الإسلامية. 

هذاء ومما يجدر ذكره أن النتائج التى 
قد يتوصل إليها المفكر الاقتصادى 
المسلم- كصياغته لنظرية اقتصادية 
توصل إليها- ليست قيداً حاكماً على 
صحة أحكام الشريعة الإسلامية» وذلك 
يرجع إلى أن هذه النتائج قد جحاءت 
نتيجة لإعمال العقل البشرى- الذى قد 
يصيب وقد يخطع- فى فهم أو تطبيق 
حكم شرعى ما فى مساهمته الفكرية. 
وعلى ذلك إذا ثبت خطأ النظرية 
الاقتصادية الذى يدعى المفككر 
الاقتصادى المسلم الوصول إليها فإن مثل 
هذا الخطأ لا ينسحب على الأحكام 
الشرعية التى اس تخخدمها المفكر فى 
صياغة نظريته , 

هذاء وقد يتساءل أحد الناس قائلاً: 
ألا يصلح الفكر الاقتصادى للإسلام فى 
حل المشاكل الاقتصادية للمجتمع 
العلمائى7 *©2. 

وكمحاولة للإحاية عن مثل هذا 
التساوؤل يمكن القول أن الفكر 
الاقتصادى فى الإسلام لا يمكن أن يؤتى 
ثماره كاملة إلا فى بجتمع يخضع تماماً 


لشرع الله فى كل شأن من شكونه. 
وبطبيعة الخال فإن الجتمع العلمانى بعيد 
تام عن مثل هذه الشروطء ومع ذلك 
فإذا استسلم هذا امجتمع لمقتضيات هذا 
الفكر فإن هذا الفكر قد يكتب لسه 
النجاح ولو جزئيا على الأقل. 

وقد يصلح مثالا على ذلك السياسة 
الاقتصادية التى طبقها يوسسف عليه 
السلام فى مصر القديعة؛ فلقد بح سيدنا 
يوسف بن يعقوب عليهما السلام- 
بفكره وتخطيطه المسليم- فى التخفيف 
من أثر امجاعة التى واجهت سكان مصر 
القديكة إبان السبع العجاف. 

ولقد أشار أحد الكتاب الإسلاميين 
الحاصرية ]1 تلنك التركنة الجاايقة 
مؤكداً ضرورة البداية فى تطبيق الفكر 
الإسلامى ولو بشكل تدريجى كأسلوب 
لحل مشاكل مصر المعاصرة حيث يقول: 
"ودعوى أن الإسلام لا يصلح إلا إذا 
طبق كاملاً إن هى إلا حق يراد به 
باطل» فحقًا لا يكمل الإسلام إلا بذلك 
ولا تظهر فاعليته إلا بتكامل أواصره» 
ولكن فى التطييق مالا يدرك جله لا 
يرك ه30 , 

إذا قبل المجتمع الإسلامى- وأى 
جتمع- لنتائج هذا الفكر الاقتتصادى 
الإسلامى كأسلوب لحل مشاككله 
الاقتصادية فلا بأس من أحذ مثل هذه 


١ وو‎ 


الرؤى» ولكن للأسف الشديد قلما 
يتحقق هذا الشرط فى بجتمع علمانى 
سيطرت على أغلب قادته أولا ثم على 
بعلم أفراقو- ثاليا روح الأنانية للأحقنة 
وانعدمت مظاهر الرحمة فى معظلم 
شكونه. 

وثما يدل على أن الفكر الاقتصادى 
الإسلامى- كما أنه لا يصاغ إلا فى 
إطار العقيدة والشريعة الإسلامية- فإنه 
لا يوحه ولا يخاطب به إلا بجتمع 
إسلامى» إنه فى بداية الدعوة الإسلامية 
ولمدة ثلاث عشرة سنة قبل المجرة إلى 
المدينة لم يكن ثمة مظهر للفكر 
الاقتصادى الإسلامى» وذلك بسبب أن 
كل جهد النبى َيه تركز فى دعوة 
الناس إلى عقيدة التوحيد" يا أيها الداس 
قولوا لا إله إلا الله تفلحوا"2©9 كما أن 
كل آيات وسور التنزيل المكى تدعو 
الناس إلى التفكر والتدبر فى عجائب 
الكون يديع نع اللنه فى السماء 
والأرض مثل قوله تجالى: «إقل انظروا 
ماذا. فى السموات والأرض» (سورة 
يونس/ )٠١١‏ وقوله تعالى: «#أولم 
يروا كيف يبدى الله الخلق ثم. يعيد 
إن ذلك على الله يسير. قل سيروا فى 
الأرض فانظروا كيف بدأ الاق ثم 
الله ينشئ النشأة الآخرة إن اللّه على 
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كل شئ قدير» (سورة العنكبوت: 
05 ). 

ولم تنزل آية واحدة فى مكة خلال 
هذه الفنزة لتضبط الحركة الاقتصادية فى 
مكةعوذلك رغم وجحود الأفراد 
المسلمين. 

ولكن بعد هجحرة الرسول عي 
وكذلك أصحابه وتأسيسه أول دولة 
إسلامية بالمدينة بدأت آيات التنزيل 
المدنى تنزل بالأحكام لتضبط حركة 
الحياة المدنية فى كل شأن ومنها الشكئون 
الاقتصادية» وعلى أساس هذه الآيات 
والأحكام وجد الفكر الاقتصادى ليدير 
الشعون الاقتصادية للدولة الإسلامية. 

وهكذا يمكن_أن نحمل ما سبق ذكره 
حول ماهية الفكر الاقتصادى فى 
الإسلام يأنه ذلك الفكر الاقتصادى 
الذى صبغ فى كل مرحلة من مراحل 
بنائه من حيث الفروض وأدوات التحليل 
بحيث لا يتعارض مع أى من أحكام 
السزيعة الاتتلامية وآن بكرن حرجها إل 


مجتمع قبل النضوع لمقتضياته. 
المبحث الثانى 
الفكر الاقتصادى فى الإسلام بين 


صفتين: المذهبية والعلمية 
من الملاحظ أن هناك تيارين أو 
اتجحاهين من الأطروحات الفكرية ذات 
الصبغة الاقتصادية. ويشمل أحد هذين 


-١ -كاى‎ 


أبعاث دراسة فى الفكر لمدهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شعبان فهمى 


التيارين تلك الأطروحات التى تحاول 
تفسير الواقع كما هوء بيئما يشمل التيار 
التالى أطروحات تتعامل مع الواقع كما 
ينبغى أن يكون» وذلك فى ضوء القيم 
والأخلاقيات السائدة» وبصفة خاصة 
مفهوم العدالة الاجتماعية التى يؤمن بها 
المذهب الاقتصادى لذلك ابمجتمع. 

وبصفة مبدئية يمكن القول أن هناك 
شبه اتفاق بين كتاب الفكر الاقتصادى 
على أن الأطروحات الفكرية التى تحاول 
تفسير الواقع كما هو تدحل فى نطاق 
"علم”" الاتتصادء بينما تد حل 
ا الفكرية التى تناقش قضايا 

تغيير الواقع يحثاً عن الوضع الأفضل فى 

نطاق الدراسات المذهبية. 

وعلى سبيل المثال فإن قضايا تحديد 
نسب عوامل الإتتاج فى العملية 
الإنتاحية يمكن أن تتأثر بعدة عوامل 
موضوعية بحتة» مثل مستوى التكنولوجيا 
السائد والعلاقات النسبية لأسعار عوامل 
الإنتاج» وبالعالى فإن مشل هذه 
الأطروحات تدحل فى نطاق "علم" 
الاقتصاد؛ ولذلك فإن العلاقات أو 
النتائج التى قد يتم التوصل إليها يمكن أن 
تسمى (بقوانين) الانتاج. 

كذلك فإن الأطروحات التى تناقش 
مساوئ الواقع الاقتصادى وتحاول 
الخروج بنتائج توصى باتباع سياسة 


اقتصادية تهدف إلى تغيير هذا الواقع» 
فإن مثل هذه الأطروحات تدحل فى 
نطاق الدراسات المذهبية» وعلى سبيل 
ال مشال: إذا قام الباحث الاقتصادى 
بدراسة عن علاقات توزيع الناتج القومى 
مجتمع ما ومدى توافر مبدأً العدالة 
الاجتماعية فى توزيع هذا الناتج على 
أفراد المجتمع» فإن أطروحته ولا شك 
ذات طبيعة مذهبية؛ لأنه محكوم فى بحنه 
بقيم أخلاقية ومفهوم اجتماعى ناشئ 
عن مبدأ العدالة. 

هذاء ولقد أثارت قضية حيادية "علم 
الاقتصاد" عن القيم والأحكام الأخلاقية 
جدلاً ذكريا 27 منذ القرن السابع 
عشر "2 وحتى الوقت الراهن» فمن 
الأفتسنادون نلا يال سسكا أن 
علم الاقتصاد علم موضوعى بحت 
كعنط1ه ممع ع الغزو0ط و أنه مازال - 
وسيظل- منفصلاً عن المعايير الأحلاقية 
والقيمية» ويعتبر البروفيسور بيبحو 
والاقتصادى الإيطالى باريتو خير من يمثل 
هذا الاتجحاه. 

ولكن على النقيض من هذا الاتحاه- 
هناك فريق آحر يرى أن مسألة فصل 
"علب" الاقتصاد عن الواقع وقيمه 
الأحلاقية تبدو مستحيلة تماما. 

فهذا البروفيسور آرثر سميفر 9" 
وتطائس؟ #وطتعخ يقول: "إن أية نظرية 


ىو 


- 
اقتصادية لا يمكن أن تكون مبرأة من 
لمسات عقائدية (أيديولوجية) وأن وضع 
حد فاصل مميز بين التحليل وبين معطياته 
كسياسة أمر صعب الالتزام به. ومن 
أحل هذا فهو يناشد فلاسفة النظرية 
الاقتصادية أن يكفوا عن محاولاتهم جعل 
"علم" الاقتصاد بحردأ من القيم السائدة 
كغيره من مختلف العلوم الطبيعية. 
كذلك نحد هيلبرونر 9 ') رودممطائم 
فى نفس الاتحاه الفكرى الذى يسلكه 
آرئر سميثز وغيره حيث يقرر دونما 
مواربة أنه لا يمعكن فصل التحليل 
الاقتصادى للواقع بشكل كامل من 
الاعتبارات القيمية والأحكام المنهجية. 
ويبرر هيليرونر استحالة فصل "علم" 
الاقتصاد عن القيم والمعايير الألاقية بأن 
العلاقات بين الظواهر الاقتصادية التى 
يناقشها (الباحث الاقتصادى) ليست 
علاقات حامدة ضماء كالتى تربط بين 
درحات الحرارة وظاهرتى انصهار 
وتحمد بعض المواد الصلبة. فالظواهر 
الاحتماعية التى يدرسها الباحث 
الاقتصادى تتعلق بسلوك الإنسان الذى 
لايمكن التنبؤ به.على وححه الدقة ولا 
ككن قياسه بشكل موضوعى كقياس 
ارتفاع الزئبق فى الترمومتر عند ارتفا.ع 
درجة حرارة الجو مثلاء وعلى سبيل 


المثال فإن قياس درجة الإشباع عند أفراد 
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الفاهرة الاحتماعية مسألة مليهة 
بالتقديرات الشسخصية البحتة» ولذلك 
فهو يختلف من مستهلك إلى اخخر مثلا 
وكذلك قد تختلف نتيجة القياس من 
باحث إلى آحرء وذلك على الرغم من 
وجود بعض العايبر الموضوعية التى يمكن 


.كقتضاها القياس. 


هذاء ومن بين من تراحعوا عن 
آرائهم السابقة القائلة بحيادية علم 
الاقتصاد عن القيم والأحكام الأخلاقية 
جونار ميردال 6.8497081© حيث يرى أن 
التحليل النظرى بالضرورة يعتمد على 
القيم والأحكام الأخخلاقية. 

هذاء ومما ينبغى أن نلفت الانتباه إليه 
أنه حتى هؤلاء الذين لا يزالون 
يتمسكون بفكرة حيادية علم الاقتصاد 
عن القيم والأحكام الأخلاقية كثيراً ما 
يقعون فى تناقض فى أطرو حاتهم إزاء 
هذه المقولة. وعلى سبيل المثال نحد بيجو 
فى مفهومه عن الرفاهية الاقتصادية 
للمجتمع يقرر "أن أية زيادة فى الدخحل 
القومى الكلى للمجتمع تؤدى إلى الزيادة 
فى الرفاهية الاقتصادية على شريطة أن 
نصيب الفقراء من هذا الدخل لا ينتتقئص 
عما كان عليه قبل الزيادة030. 

والناظر إلى هذا الشرط الذى وضعه 
كعلامة على زيادة الرفاهية الاقتصادية 
يجده قائماً ولا شك على قيمة أخلاقية: 


عم و اس 
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وإلا قمن الممكن أن تزداد الرفاهية 
الاقتصادية للمجتمع إذا زادت المكاسب 
المادية للأغنياء على الخسائر المادية 
للفقراءء إذا تغاضينا عن القيم الأخلاقية 
التى ينبغى مراعاتهاء ولكن بيجو لا 
يقرر ذلك إذا يعز عليه أن يزداد الأغنياء 
غنى ويزداد الفقراء فقرا حتى وإن كانت 
النتيجة الصافية موحبة. كذلك ثما يؤكد 
أثر القيج فى أحكامة تمده يقرر أيضا أنه 
من الممكن زيادة الناتج القومى الكلى 
عن طريق نقل الموارد من الاستعمالات 
التى يكون فيها صافى الناتج الحدى 
الاحتماعى منخفضاً إلى الاستعمالات 
القن يكوه ركه سن" 1 امه 
شك أن مثل هذه المقارنات بين مختلف 
استعمالات الموارد تعتمد على قيم 
شخصية وليست على قيم موضوعية. 

ولعل هذا هو السبب فى أن رادو 
ميزلز يخطئ بيجو وكل من يحاول أن 
يطبع الدراسات فى يحال الرفاهية العامة 
بالطابع العلمى طالما أنه يبحث فيما 
يتبغى أن يكون؛ وطلما أنه لا تورحد 
مقاييس موضوعية لقياس إشباعات 
مختلف الأفراد220,. 

وهكذا يتضح لنا أن الموضوعية 
كصفة مميزة للأطروحات النظرية تكاد 
تتلاشى فى الفكر الاقتصادى الوضعى 
يسبب تأثر الباحث أو المفكر الاقتصادى 


بالقيم والأحكام الأخلاقية التى يؤمن 
بها. ولعل هذه النتيجة قد سيطرت على 
ذهن هيلبروز” ')» حيث يرى أن كل 
باحث يقوم بتحليلاته للظاهرة موضوع 
الدراسة؛ وهو متأثر برغبة فى نفسه 
ظاهرة أو مستقرة فى أن يكشف أن هذا 
النظام الاجتماعى لديه- أو يفتقر إلى- 
مقومات البقاء» كما أنه يحاول انتقاء 
البيانات التى تتوافق مع رغبته؛ بل 
وحكمه المسبق إن شئنا الدقة فسى 
التعبين 

ولكن ثما لا شك فيه أن الباحث أو 
المفكر الوضعى إذا حاول أن يكون 
حايداً تماماً فإن تأثير القيم والمفاهيم 
الألاقية التى يؤمن بها على أطروحاته 
النظرية سوف يكون بشكل عارض 
وليس مقصودا لذاته» بينما إذا صاغ 
نفس المفكر أطروحة يوصى فيها باتباع 
سياسة معينة لتصحيح وضع أو تعديله» 
أو تغيير وضع فاسد بوضع أفضلء فإنه 
ولا شك سوف ينطلق فى أطروحته 
متعمد. فهذه القيم وتلك المفاهيم 
الألاقية إنما تمثل الأسس التى عليها 
قامت أطروحته ذات الطبيعة 
الأيديولوجية”' © لا العلمية. 

ومما هو حدير بالذكر أن الباحث أو 
المفكر الاقتصادى الإسلامى لا يختلف 


-١ هه‎ 


عن المفكر الوضعى عندما يكتب فى 
حال الأيديولوحية» حيث تتحكم القيم 
والألاق التى يؤمنون بها فى صياغة ما 
ينبغى أن يكون. أما فيما يتعلق 
بالأطروحات النظرية فإن الحفاظ على 
صفتى الحيادية والموضوعية فى تحايل 
الواقع وتفسيره يعتير شرطاً ضروريًا 
ينبغى استيفاؤه فى أية نظرية اقتصادية 
مكن استخدامها كمعطيات للدراسات 
ذات الطبيعة المذهبية. 

لكن المشكلة تكمن -كما سيق أن 
أشرنا- فى صعوية توافر هذا الشرط فى 
الفكر الاقتصادى الوضعى» حيسث 
يصعب على المفكر العقلانى فى 
الدراسات الاجتماعية أن يخلص شه 
النظضرى من تأَدْ ثير القيم والمفساهيم 
الأخلاقية التى يعتقدهاء وتزداد خطورة 
هذه المشكلة أنه فى المجتمعات اللادينية 
تتفاوت القيم والمعايير الأخلاقية من 
شخص إلى آخصر بحسب المستويات 
الثقافية واعقلاف الرؤى والمثل العلياء 
ومن أحل ذلك تتفاوت النظريات 
وتجلتف الأطروحات. الفكريسة من فككر 
إلى.آخحر تفباوتاً ملحوظاً. ولعل .التفاوت 


بين فلاسفية الفكير :ال رأسمالى .وفلاسقة ٠‏ 


الفكر الاشتراكى مشال على ذلك. . 
وفى الجتمعات الإسلاميةيمكن القول 
إن شرطى الحيدة والموضوعية أكثز توافرا 


السنة التاسعة عشرة العددان (هلا - دلا 


فى الأطروحات النظرية التى رما قد 
صبغت بناء على تحليلات ظواهر الواقع 
كما هو. والسبب فى ذلك أن الحيدةٌ 
والموضوعية هى عبارة عن قيم أيضا 
ينبغى أن يتحلى بها المفكر الإسلامى فى 
أطرو كه ونظمرا لأن صقر :القيع 
والمفاهيم الأخلاقية هو الدين فإن 
الباحث أو المفكر المسلم مدعو إلى 
الالتزام فى تعامله وتحليله للظاهرة 
الاحتماعية بالحيدة والموضوعية باعتبار 
أنيها كان ينين ينا للش كينا أن 
خروجه على هاتين الصفتين يعتير 
روجا علىمبداً العدل المأمور بالالتزام 
به فى كثير من آيات التنزيل90"©. 

وهكذا يمكن أن نلخص تتائج هذا 
المبحث فيما يلى: 

-١‏ أن الأطروحات الفكرية ذات 
الصبغة المذهبية قد اكتسبت هذه الصفة 
لكونها توسس أو تصاغ طبقاً لقيم 
ومعايير أنخلاقية بشكل متعمد. 

-١‏ أنه من الضرورى يمكان أن 
يتوافر للأطروحات النظرية شرطا الحيدة 
والموضوعية؛ وذلك حتى يستفاد بها بعد 
ذلك فى صياغة سياسات اقتصادية تغير 
واقعاً فاسداً أو تعذله. 

8- أنله يصعب أن يتوافر 
للأطروحات النظرية هذان الشرطان فى 
امجتمعات اللادينية بسبب تأثر الباحث 


١ الى‎ 


أبعاث دراسة فى الفكر لمذهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شعيان فهمى 


بقيمه ومفاهيمه الشخصية عن الأحلاق» 
وسعيي ككلم وجسوةد معاتنيات 
موضوعية- كالتى توجد فى أبحاث 
التجارب العملية مثلاً- أو وازع دينى 
صحيح يحول بين الباحث وبين خروجه 
على الحيدة والموضوعية. 

4- إن الإسلام قد وفر ضمانات 
كافية لتوفير هذين الشرطين فى 
الأطروحات النظرية حيث جعل منها 
مظهراً من مظاهر العدل والصدق المأمور 
يهما المفكر الإسلامى دينيًا. 

على أنه نما يدر ذكره أنه إذا أمكن 
التمييز بين اتحاهين بالنسبة للأبحاث 
والإسهامات الاقتصادية إلا أن هذا 
القول لا يعنى بالضرورة أن كل محث 
اقتصادى ينبغى أن يكون ذا اتحاه واحدء 
إما مذهبيًا وإما ذا طبيعة علمية نحضة» 
فقد تجمع الأطروحة الفكرية الواحدة 
الأاهين يداء عا سترف فين طن 
النماذج الفكرية التى نعرض لا فيما 
بعدء لكنه فى كل الأحوال هناك إطار 
الإطار المنهجى للاتحاه الآخخر. 

المبحث الثالث 

البعد المنبهجى للفكر الاقتصادى 

الإسلامى ذى الصبغة المذهبية 

قبل مناقشة الإطار المنهجى الذى 
ينبغى أن يعتمد عليه المفكر الاقتصادى 


الإسلامى فى صياغة أطروحته ذات 
الصبغة المذهبية أو (الأيديولوحية) هناك 
قضيتان أساسيتان ينبغى حسمهما 
مقدما: 

أ- اتلاف مهمة الباحث 
الاقتصادى الإسلامى عن مهمة الباحث 
الاقتصادى الوضعى. 

ب- ضرورة توافر حد أدنى من 
المعرفة- وبالتحديد بالفقه الإسلامى- 
فى ذلك المفكر الإسلامى قبل قيامه 


بالنسبة للقضية الأولى (احتلاف كنه 
مهمة المفكر الاقتصادى الإسلامى عن 
كنه مهمة المفكر الاقتصادى الوضعى) 
فإنه من الواضح أن المفكر أو الفيلسوف 
الأيديولوجى إنما يقوم بشكل كلى أو 
جحزئى ب ركيب أو تكويسن وصياغفة 
المبادئ الفلسفية للمذهب الاقتصادى 
الذى يراه كفيلاً بتحقيق مصالح امجتمع) 
وذلك حسب تصوراته الشخصية لمبدأ 
العدالة الاجتماعية. 

وعلى سبيل الشال: يعتبر وليم 
ا وحون لوكء ودافيد هيوه9, 
وغيرم من مفكرئ القرة النازع: عشتر 
والنصف الأول من القرن الثامن عشر- 
من أقدم مؤسسى المذهب الاقتصادى 
لل رأسمالية قبل عصر آدم ميث ودافيد 
ريكاردو واستيوارت ميل وغيرهم من 


-١ ساو‎ 


السئة التاسعة عشرة العددان رهلا كل 


من خلال إسهاماتهم الفكرية فيما يتعلق 
باللكية الفردية والحرية الاقتصادية 
وعلاقة الدولة باجتمع. 

كذلك يعتبر سيمسوندى -١1/9/879‏ 
1 الذى كان تلميذاً مخلصاً لآدم 
سميث قبل أن يغير اتجاهه الفكرى 
وكذلك برودون )١1858-١409(‏ من 
طلائع الفكر الاشتراكى قبل ظهور 
كارل ماركس على مسرح الأحداث؛ 
وذلك من خلال صياغاتهم الفكرية التى 
أشارت بجسلاء إلى وجود التناقض- 
وليس الانسجام- بين المصالح الفردية» 
كما نادت بضرورة تدحل الدولة بشكل 
ما للحد من مساوعئ الملكية الفردية؛ الا 
أنها لم تذهب إلى حد المطالبة بإلغائها. 

لكنه بالنسبة للمفكر الإسلامى لابد 
وأن يدرك منذ البداية أن مهمته لا تعنى 
بوضع مذهب اقتصادى للإاسلام؛ إذ أن 
هذا المذهب قد وضعه الله تعالى فى 
شكل مبادئ عامة وأصول كلية مرنة. 
ولعل الله تعالى يشير إلى ذلك بقوله 
وأنزلنا معهم الكتاب والميزانِ ليقوم الناس 
بالقسط#. (سورة الحديد/الآية: ١٠؟6,‏ 
ولقد أشار كثير من المفبيرين9» على 
أن كلمة "الميزان تعنى العدل": يقنول 
الإمام ابن كثير حول هذه الآية ما يلى: 


"يقول الله تعالى: «إلقد أرسلنا رسلنا 
بالبيسات# أى: المعجزات والحجج 
الباهرات والدلائل القاطعات «إوأنزلنا 
معهم الكتاب)» وهو التقل الصدق 
««والميزان» وهو العدلء قاله بحاهد 
وقتادة وغيرهماء وهو الحق الذى تشهد 
يه العقول الصحيحة المستقيمة المخالفة 
للآراء السقيمة» كما قال تعالى: #أفمن 
كان على بينة من ربه ويتلوه شاهد 
منه» وقال تعالى: إفطرة الله التى 
فطر الناس عليها» وقال تعالى: 
#والسماء رفعها ووضع الميزان* وهذا 
قال فى هذه الآية: «إليقوم الناس 
بالقسط» أى: بالحق والعدل” ©. 

إذا فيمكن القول أن هذا الميزان الذى 
وضعه الله تعالى والذى فسر يمعنى 
العدل قد يكون إشارة إلى هذه الأصول 
الكلية والمبادى العامة لتضبط حركة 
الحياة بصفة عامة فى المجتمع الإسلامى» 
كما يمكن القول أن المبادئ الكلية التى 
أنزها الله لتضبط الحركة الاقتصادية لهذا 
امجتمع وفقاً لقيم الإسلام ومثله- وليس 
وفقا لمفاهيم البشر- هو مانعنيه 
بالمذهب الاقتصادى فى الإسلام. 

ومن بين هذه المبادى الكلية 
والأصول. العامة قوله تعالى: إللرجال 
نصيب ثما اكتسبوا وللنساء نصيب نما 
اكتسبن4# (سورة النساء- آية 9”) 


سمو لأس 


أبحاث دراسة فى الفكر المذهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شعبان فهمى 


وقوله تعالى: «إوآت ذا القربى حقه 
والمسسكين وابن السبيل# (سورة 
الروم- آية 15). وقول رسول الله 
2 "كل المسلم على المسلم حرام دمه 
وماله وعرضه" (صحيح مسلم)» وغير 
ذلك من الأصول الكلية العامة التى تشير 
من الناحية الاقتصادية إلى مذهب معين 
يعكس قيماً ومعايير خاصة بالنسبة لمبداً 
العدالة الاجتماعية. كذلك مما يدل على 
أن هناك مذهباً اقتصاديًا للإسلام وأن 
هذا اللاهب اموطوع هن قبل الله اتساع 
دائرة العدل فى الإسلام لتشمل كل ما 
هو حلال واتساع دائرة الظلم لتشمل ما 
هو حرام» وذلك بالنسبة لسلوكيات 
الإنسان المتعددة, سواء فى بجال الانتاج 
وفى مال الاستهلاك وسواء أكان 
حاكن از محكوما» وف هنذا الفندة 
يزيد باقر الصدر الأمر وضوحاً حيث 
يقول: "إن تعبيرى (الحلال والحرام) فى 
الإسلام تحجسيدان للقيم والمثل التى يؤمن 
بها الإسلام» فمن الطبيعى أن ننتهى من 
ذلك إلى اليقين بوجحود اقتصاد مذهبى 
إسلامى لأن قضية الحلال والحرام فى 
الإسلام تمعد إلى جميع النشاطات 
الإنسانية» وألوان السلوك: سلوك 
الحاكم وانحكوم؛ وسلوك البائع 
والشترى؛ وسلوك المستأجر والأحير» 
وسلوك العامل والمتعطل» فكل وحدة من 


وحدات هذا السلوك هى إما حرام وإما 
حلال؛ وبالتنالى هى إما عدل وإما 
اساي 

هذاء وعلى أساس العدل -أو 
بالأحرى- على أساس المذهب 
الاقتصادى للإسلام جاءت الأحكام 
الشرعية- سواء النصية منها أو التسى 
استنبطت بالاجتهاد المسموح به شرعاً- 
لتنظيم مجموعة الحقوق والواجبات بين 
أفراد المجتمع الإسلامى. 

يقول أبو الأعلى المودودى: "إن 
الإسلام إنما وضع أساس شريعته على 
العدل والصدق والحكمة؛ وليست غايته 
الحقيقية من التشريع إلا تنظيم ما بين 
العباد من الروابط والمعاملات على وجحه 
مستقيم يزيل من بينهم أسباب النافسة 
واللزامة» وينشئ فيهم مكانها عاطفة 
التعاون والتساند ويحدد بكل عدل 
وتوازن ما للواحد منهم من الفرص 
الكافية لرقيه ونموه حسب كفاءته 
ومقدرته فحسب- بل يكون مع ذلك 
مساعدا لغيره فى ترقية شخصيته وإنمائها 
أولآ يكترة على الأقيل كبا لياه 
والقلق عزاحمقه له فى سبيل رقيه 
وكماله": وهذا الغرض السامى قد أنزل 
اللّه تعالى فى كتابه لمجيد وعلى رسوله 
طائفة من التعليمات لكل شعبة من 
شعب الحياة؟©), 


07 


ولكن من اللاحظ أن هذه الأصول 
العامة والمبادئ الكلية تتسم بالمرونة من 
حيث الدلالة» ويالتالى فإن هناك فرصة 
كبيرة لتفاوت العقول فى إدراك 
امنيا كما ريد اللدتما ل ومن تبي 
فإن مهمة المفكر الاقتصادى الإسلامى 
تنحصر فى الكشف عن المذهب 
الاقتصادى للإسلام بجسسب ظنه 
واعتقاده»وذلك فى إطار الطرق الشرعية 
المقررة» وليس بحسب الحقيقة كما علمه 
الله تعالى. 

وفى هذا الصدد يؤكد د. شوقى 
الفتسرئ :هله القطتيية تيقرل: (فنتور 
الباحث فى الاقتصاد الإسلامى هو دور 
الكاشف لا المنشئ» فهو ليس كأى 
باحث اقتصادى. حر فى بحثه؛ وإئما هو 
مقيد فى الكشف عن حكم اللّه فى 
المسائل الاقتصادية بنصوص القرآن 
والسنة» وذلك إذا وحد النص؛ فإن لم 
يوحد فهو مقيد بالاحتهاد لاستظهار 
الحلول الإسلامية فى تلك المسائل» 
وذلك بالطرق الشرعية المقررة من قياس 

وا, مسيتصنلاج وار واستصحاب 

ا 00 
وعلى ميل لقال فقد. 01 البجيث 
أو المفكر الإسبلابى أن يمجن النظبر فى 


قوله تعالى: «إوفى أموالههم..حبق. معلبوم 


للسائل والمحروم4» (سورة الذاريات.آية: 


1 


النة العاسعة عشرة العددان رهلا 5ل 


8 محاولاً الكشف عن النظرية 
الاقتصادية وراء كلمة "حق معلوم 
للسائل وانحروم"» وذلك حسب فهمه 
بعد قيامه بالاجتهاد والممنوح له 
بعد استيفائه لشروط امجتهد» وقد 
يستعين هذا الباحث المسلم فى قيامه 
يعملية الكشف هذه يبعض النصوص 
الأخرى» مثل قوله تعالى: هو الذى 
خلق لكم ما فى الأرض جيعا» (سورة 
البقرة- الأية: )١9‏ وغير ذلك مسن 
النصوص الأخرى؛ وفى النهاية قد 
يتوصل الباحث إلى التتائج النظارية 30 
التالية: 
-١‏ أن الاستهلاك حق ثابت لكل 
تاج فى امجتمع الإسلامى. 

- أن مصادر الثروة الطبيعية ملك 
للناس جميعاًء ويتحدد نصيب كل منهم 
على قدر كفايته. 

8- أنه قد يستغل الإنسان من 
مصادر الثروة الطبيعية أكثر من نصيبه 
المفتزض له على قدر كفايته» وذلك 
نتيجة لتكليفه عمارسه الإنتاج على قدر 
طاقاته. 

4- أنه نتيجة لذلك كله يلتزم هذا 
الإنسان وأمثاله بإعطاء هؤلاء الذين لم 
يقوموا باستغلال نصيبهم من مصادر 
الثروة الطبيعية نتيجة لعجزهم كليًا أو 
جزئًا- .ما يكفيهم فى الظروف العادية: 


أبماث دراسة فى الفكر للذهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شصان فهمى 


فهذا قد يكون هو الحق المعلوم(” © الذى 
يشير إليه قوله تعالى فى كتابه العزيز. 

هذاء ونظراً لتفاوت عقول البشر فى 
فهم هذه الأصول الكلية الظنية الدلالة 
فإنه من الممكن أن يتفاوت المفكرون 
الإاسلاميون فى صياغة المذصهب 
الاقتصادى للاسلام» ومع ذلك فإن هذه 
الصياغات توصف بأنها صياغات 
إسلامية طالما توافر لما شروط الاجتهاد 
الصحيح. وفى هذا الإطار يقول 
الدكتور شوقى الفنحرى: "إن أية 
مخاولة لدراسة النشاط الاقتصادى» 
حارج القرآن والسنة» أو بغير الطرق 
الشرعية المقررة؛ لا تمت إلى الاقتصاد 
الإسلامى بصلة» ولا يوصف المذهب 
الاقتصادى أو النظم الاقتصادية المختلفة 
بأنها إسلامية إلا بقدر تعبيرها عن 
نصوص القرآن والسنة والتزامها الطرق 
الشرعية المقررة"0©. ولعل هذه الفقرة 
الأخيرة تمهد الطريق لمناقشة القضية 
الثانية: قضية ضرورة توافر شروط معينة 
فى الياحث الذى يحاول أن يكشف 
بشكل كلى أو جزئى عن المذهب 
الاقتصادى فى الإسلام من حلال 
أطرو حته الفكرية. 

يتضح مما سبق وكذلك من منهسج 
البحث ذى الصبغة المذهبية- كما سئرى 
فيما بعد- أنه لابد من توافر مواصفات 


معيئة فى الباحث أو المفكر الاقتصادى 
الإسلامى الذى يريد أن يعالج قضية أو 
أكثر من القضايا المذهبية فى الاقتصاد 
الإسلامى. 

فلا يكفى- كما يرى الكثير من 
المفكرين- أن يكون الباحث المسلم ملما 
بالدراسات الاقتصادية فى الفكر 
الوضعى» وإنما لابد وأن يضيف إلى 
معارفه الاقتصادية معرفة جيدة بالأحكام 
الشرعية التى- على الأقل- لها صلة 
بالجزئية الى يعالجها فى أطروحته 
المذهبية؛ ولكن ليس معنى ذلك أن 
المفكر الإسلامى لابد وأن تتوافر فيه 
شروط الفقيه المجتهدء إذ أن مهمته لا 
تقتضى بالضرورة استفراغ جهسله 
لتحصيل ظن بحكم شرعى” "» وبالقالى 
ضرورة توافر شروط الاجتهاد الشرعى . 
التى يتطلبها علماء أصول الفقه"”" فى 
الفقيه الختهدء وإنمامهمته تقتضى 
استخدام الأحكام الشرعية تلك- سواء 
الثابئة بالنص أو الثابتة باجتهاد الفقيه 
الشرعى فى الكشف عن نظرية9 " أو 
أكثر من نظريات المذهب الاقتصادى فى 
الإسلام» وبعبارة أحرى فإن المفكر 
الإسلامى إنما يستخدم فقه الأحكام فى 
الكشف عن فقه النظريات الاقتصادية 
فى الإسلام؛ وهذا لا يتأتى إلا إذا كان 
الباحث الاقتصادى الإسلامى لديه 


1 


القدرة على فهم واستيعاب مضامين هذه 
الأحكام الشرعية (الفقهية)) إن عدم 
تمييز الفرق بين محاولة الكشف عن 
الحكم الشرعى من جانب الفقيه وبين 
الكشف عن المذهب الاقتصادى فى 
الإسلام من حانب المفكر عد أوبحد قدرا 
من الالتباس فى أذهان بعض الكتاب؛ مما 
جعلهم يناقشون الأحكام الشرعية التى 
تنظم المعاملات بين الناس على أنها هى 
المذهب الاقتصادى فى الإسلام» مع أنها 
فى الواقع لا تخرج عن كونها قائمة مقام 
القانون المدنى” ‏ فى امجتمعات العلمانية 
البحتة. 

وبعد فما هو الإطار أو البعد المنهجى 
الذى على أساسه يض ع المفكر 
الاقتصادى الإسلامى أطروحته الفكرية 
ذات الصفة المذهبية؟ 

الواقع أن الياحث كان عكنه أن 
يعرض ذا الإطار المنهجى من خلال 
استعراضه للمناهج العلمية التى على 
أساسها صيغت بعض الأعمال الفكرية 
المعاصرة» ولكن الباحث يريد أن يعطى 
هذه النقطة بعدا تاريخيا- فقد تكون 
هناك قواسم مشرركة بين هذه 
الأطروحات التبيحية ليها ويحديفا 
وبالتالى فقد يعكس الإطار المنهجى 
الذى سيؤصيئن بنه الباحث أغخيرا قدرا 
أكبر من الموضوعية. 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا “5لا 


ولكن المشكلة التى تعرض للباحث 
إزاء هذا الهدف أن الكتابات المذهبية فى 
الفكر الاقتصادى الإسلامى تعتبر إلى 
حد كبير حديثئة نسبياء رغم أن الفكر 
الاقتصادى القائم على أساس من الدين 
هذه الإسهامات الفكرية لم تظهر فى 
أخعرى ذات طبيعة دينية أو فلسفية أو 
سياسية أو ما شابه ذلك""©. 

والفكر الاقتصادى الإسلامى تارعيا 
لا يخر ج عن هذه القاعدة السابقة فعلى 
للفكر الاقتصادى الإسلامى بشكل 
استقلالى منذ عهد النبى كلل وإلى ما 
يقرب من مائتى سنة بعد ذلك. 

ولكن الفكر الاقتصادى فى الإسلام 
ظهرت ملاممه التطبيقية من خلال 
السياسات الاقتصادية التى أديرت بها 
شقون الدولة الإإسلامية خلال فترة 
الخلافة الراشدة» وكذلك من حلال 
التراث الفقهى الضخحم- إبان العصر 
الذهبى للتأليف والتدوين :حلال الأربعة 
قروث الأولى من الطجرة والذى ليدن 
احتياجات الدولة الإسلامية المنزامية 
الأطراف من حيث إيجاد حلول شرعية 
بجميع مشاكلها بصفة عامة واللشاكل 


الاقتصادية بصفة خاصة. 
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ولقد وجد- إلى جانب الكتب 
الفقهية العامة- كتب فقهية متخصصة 
فى التواحى المالية والاقتصادية» مثفل 
كتاب الخراج للقاضى أبى يوسف 
89-1١1١‏ ١اه)‏ وكتاب الأموال لأبى 
عبيد القاسم بن سلام (4 5-١٠‏ 5 1ه)) 
وكتاب الأحكام السلطانية والولايات 
الدينية للقاضى على بن حبيب أبى 
الحسن الماوردى) (9514- 45.0ه) 
وغير ذلك من الكتب الفقهية المتتخصصة 
فى محال المالية العامة للدولة الإسلامية. 

هذاء ومما ينبغى أن نلفت إليه الانتياه 
أن هذه الكتب المتخحصصة جاءت ثرية 
بأحكام شرعية ثابتة باجتهاد صحيح. 
ومن المعروف أن الاجتهاد الصحيح 
يؤول فى النهاية إلى الكتاب والسنة 
الصحيحة؛ ولذلك فإن امجتهد لا يشرع 
جكماء وإقا وكافك عن لمكم الشترعى 
حسب ظنه واعتقاده» ولقد جاءت هذه 
الأحكام مزيلة بفكر اقتصادى على 
حانب كبير من الأهمية رغم أنه وجحد 
بشكل عرضى فى تلك الأبحاث الفقهية 
المتخصصة. ولذلك فإن هذه الكتب 
الفقهية المتخصصة فى رأى بعض 
المفكرين لم تعد تمشل فقط المرحلة 
الفقهية وإنما تجاوزت ذلك إلى مرحلة 
أخرى تمثل بداية الفقه النظرى للمذهمب 
الاقتصادى فى الإسلام. 


يقول د. رفعت العوضى عن هذه 
الكتب الفقهية المتخصصة فى المالية 
العامة والاقتصاد "إن هذه الكتب لم 
تكن تنظر إلى الفقه المالى والاقتصادى 
فحسبء وإنما كانت بجانب ذلك تمفل 
عطليات] ماليكة والساديية اللواخة 
الإسلامية9"". هذاء ولقد وقع الاختيار 
بالنسبة للكتب الفقهية المتخصصة فى 
المالية العامة على كتاب الخراج للإمام 
(القاضى) أبى يوسف*" الذى كان 
ا للإمام أبى حنيفة النعمان» كما 
شغل منصب القضاء فى عهد الخليفتين 
العباسيين الرابع (موسى المادى بن 
المهدى) والخامس (هارون الرشيد). 


ويرجع سبب الاختيار إلى أن هذا 
الكتاب يعد- إلى حد كبير- .كثابة بحث 
اقتصادى فى حال المالية العامة والتنمية 
الاقتصادية قام به الإمام الفقيهأبو 
يوسف بناء على تكليف من الخليفة 
العباسى هارون الرشيد يعد أن لوحظ 
وجود تدهور حطير فى إيرادات الدولة 
الإسلامية. ولسوف نختار مجرد ثماذج لما 
جاء فى هذا الكتاب من فككر اقتصادى 
ذى صبغة مذهبيه وذلك بغرض 
استخخلاص الإطار المنهجى لهذا الفكر» 
ونعتقد أن هذا القدر من الكتاب كاف 


بتحقيق هذا الغرض. 


و 


ومن بين المواقف المذهبية العديدة 
التى حفل بها كتاب الخراج نختا 
الموقف الذى عالج من خلاله الإمام أبو 
يوسف موضوع- أو سياسة- الخراج 
عامق والخراج المفروض عل سواد 
العراق خاصة. ولقد حاء- فى كتاب 

"قال أبو يوسف رحمة الله تعالى 
عليه: نظرت فى نمراج السواد وفى 
الوحوه التى يبى عليها وجمعت فى 
ذلك أهل العلم بالخراج وغيرهم 
وناظرتهم فيه» فكل قد قال فيهيما لا 
يحل العمل به؛ فناظرتهم فيما كان 
وظف عليهم في خلافة عمر بسن 
الخطاب- رضى الله تعالى عنه- فى 
حراج الأرض واحتمال أرضهم إذ ذاك 
لتلك الوظيفة» حتى قال عمر لحذيفة 
وعثمان بن حنيف -رضى الله تعالى 
عنهم أجمعين-: لعلكما حماتما الأرض 
مالا تطيق- وكان عثمان عامله إذ ذاك 
على شط الفرات وحذيفة عامله على ما 
وراء دحلة من جوحى وما سَّقّتء فقال 
عثمان: حملت الأرض أمراً هى لنه 
مطيقة» ولو شعت لأضعفت. وقال 
وماافيها كثبير فضل. وإن أراضيهم 
كانت محتمل. ذلك الخراج الذى وظف 
عليها إذ كان صاحبا رسول الله يله 


المة التاسعة عصرة العدداك رهة؟0 كلل 


أحبر بذلك؛ ولم يأتدا عن أحد من 
الناس فيه اتلاف. فذكروا أن العامر 

كان من الأراضين فى ذلك الزمان كثيرا 
وأن المعطل منها كان يسيراً ووصفوا 
كثرة الغامر الذى لا يعمل وقلة العامر 
الذى يعمل» وقالوا: لو أحذنا .عثل ذلك 
الخراج الذى كان حتى يلزم للغامر 
التطل مكل لا جازم لعافو للسفال سيم 
نقوم بعمارة ما هو الساعة غامر ولا 
فر لستساعتة ا ج مالم 

نعمله وقلة ذات أيدينا...." 
ثم يدلى أبو يوسف برأيه فيقول: 


"فرأيت أن وظيفة من الطعام- كيلاً 
سمى أو دراهم مسماه توضع عليهم 
مختلفا- فيه دحل على السلطان وعلى 
بيت المال وفيه مثل ذلك على أهمل 
الخراج بعضهم من بعض. 1 

"أما وظيفة الطعام؛ فإن كان رخخحصا 
(وفى رواية رخيصاً) فاحشاً لم يكدف 
السلطان بالذى وظف عليهم ولم يطب 
نفساً بالحط عنهم؛ ولم يقو بذلك 
الجنود ولم تشحن به الثغور» وإما غلاء 
فاخشا لا يطبت السلطاة نفسا بوه امنا 
يستفضل أهل الراج من ذلكء» 
والرحص والغلاء بيد الله تعالى لا 
يقومان.على أمر واحد" (الخراج ص 
١ت‏ 5ه), 
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ثم يستشهد أبو يوسف رحمه الله 
تعالى بأحاديث كثيرة حول أن السعر 
بيك الله تعالى» ومن بين هذه الأحاديث 
الكثيرة التى استشهد بها: 


قال أبو يوسف: وحدثنى ثابت أبو 
حمزة اليمانى عن سالم بن أبى الجعد؛ 
قأل نمست رفول : قال التانى» ارسيول الله 
علِلهِ: إن السعر قد غلا فسعر لنا 00 
قال: "إن السعر غلاؤه ورخصه بيد 
الله وإنى أريد أن ألقى الله وليبس 
لأحد عندى مظلمة يطلبنى بها" 
(الخراج/ 1ه). 

ثم يدلى الإمام أبو يوسف باقتراحه 
الجذيك كماايلئ: 

"تروت اه قا اوفر على نت 
المال ولا أعفنى لأهل الخراج من التظالم 
فيما بينهم وحمل بعضهم على بعض» 
ولا أعفى لهم من عذاب ولاتهم وعما 
لهم من مقّاسمة عادلة ححفيفة فيها 
للسلطان رضا ولأهل الخراج من 
التظالم فيما بينهم وحمل بعضهم على 
بعض راحة وفضل..." (الخراج ص 
ه/؛ ه) والذى يمكن أن نستخلصه 
حتى الآن ما يلى: 

-١‏ أن الحكم الفقهى من حيث 
وجوب العشر أو الخراج لم يتغير إذ لا 
تزال الوظيفة الواجبة هى وظيفة الخراج. 


؟- أن الإمام أبا يوسف قد رأى 
تغير طريقة الحباية» حيث اقترح خراج 
المقاسمة بدلاً من حراج الوظيفة. 

- أنه قد بين بعد أن استمع إلى 
رأى أصحاب الخراج أن فرض خخراج 
وظيفة على كل عامر وغامر كما فعل 
عمر يق الطاب رضى اللنه تغالل عفة 
لم يعد عادلاً؛ حيث إن الغامر أكثر من 
ناهين 

4- أنه اقترح أن تكون نسبة المقاسعة 
نسبة عحفيفة عادلة للطرفين. 

ومعنى ذلك كله أنه لم يفت بحكم 
فقهى حديدء» بل اتبع سياسة إصلاحية 
قوامها العدل الذى هو روح المذهب 
الاقتصادى فى الإسلام» والقاعدة 
الأساسية الى تقوم عليها شريعة 
الإسلام» كما سبق أن أشرنا. 

ولذلك حينما احتج عليه البتعض 
بعدم اتباع سياسة عمر بن الخطاب رد 


عا معناه أن جوهر سياسة عمر يتمثل فى 


تحميل الأرض با تطيق» وفى هذا الصدد 
ورد ما يلى: 

"قيل لأبى يوسف: لم رأيت أن 
من صنوف الغلات» وما أثمر التخل 
والشجر والكرم على ما قد وضعته من 
ابن النطاب رضى الله عنه وضعه على 


-١١6ه-‎ 
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أرضهم ونخلهم وشجرهم؛ وقد كانوا 
بذلك راضين وله محتملينء فقال أبو 
يوسق: إن عمر رضى الله غنه رأئ 
الأرض فى ذلك الوقت محتملة لما وضع 
عليهاء ولم يقل حين وضع عليها ما 
وضع من الخراج أن هذا الخراج لازم 
لأهل الخراج وحتم عليهم؛ ولا يجوز لى 
ولا لمن بعدى من الخلفاء أن ينقص منه 
ولا يزيد فيه» بل كان فيما قال للحذيفة 
وعثمسان حين أتياه بخبر مااكان 
استعملهما عليه من أرض العراق؛ 
"لعلكما حماتما الأرض ما لا تطيق" 
دليل على أنهما لو أخبراه أنها لا تطيق 
ذلك الذى حملته من أهلها لنتقص ثما 
كان جعله عليهم من الخراج وأنه لو 
كان ما فرضه وجعله على الأرض حتى 
لا يجوز النتقص منه ولا الزيادة فيه مأ 
سألهما عنه من احتمال أهل الأرض أو 
عجزهم (الخراج ص .)1١‏ 1 

ثم يذهب الإمام أبو يوسف مدافعا 
عن سياسته؛ بينما أن العبرة بالحفاظ 
على ميدأ العدل وليس الاستمساك 
بوسيلة معينة طالما أن الوسيلة المحتارة 
طريقاً إلى العدل.وسيلة مشروعة. 

يقول الإمام أبو يوسف: "ومما.يدل 
على أن للإمام أن ينقص ويزيد فيما 
يوظفه من الخراج على أهل الأرض على 
قدر ما يحتملون. :أم عم رمن الله 


تعالى عنه جعل على أهل السواد على 
>[ جريي عام أو.غامر ققيرا ودزتعنا 
وعلى الدريب من النخل ثمانية دراهم؛ 
وقد قالوا أنه ألغى التخل عونا لأهل 
الأرض... ووجه يعلى بن أمية إلى أرض 
نحران فكتب إليه يأمره أن يقاسم أهمل 
الأرض على الثلث والثلشين تما أخحرج 
اللماسينا مر عققر اله واس حم 
التمل عنااكنان ممه سق سينا 
فللمسلمين الثلثان وهم التلث» وما كان 
يسقى بغرب (وفى رواية بقرب) فلهم 
الثلشان وللمسلمين الثث. ففى هذين 
الفعلين من عمر فى الأرض السواد وفى 
أرض بجحرات ما يدل على أن للإمام أن 
يختار فيجعل على كل أرض من الخنراج 
مايحتمل ويطيق أهلها." (الخراج ص 
01). 


ثم يروى الإمام أبو يوسف أثرا عبن 
عي برح غيكة العزرو اتذعيها 1 ذفن الينة 
من أن القاعدة الى تحكم الخراج هى 
قاعدة العدل فيقول: "كتب عمر بن 
عبد العزيز إلى عبد الحميد بسن عيد 
الرحمن أن انظر الأرض ولا تحمل حرابا 
على عامر ولا عامراً على خراب» وانظر 
تق انه مان أطاف كنا مغل كه هنا 
أطاق وأصلحه حتى يعمر..." (الخراج 
ص١6).‏ 
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وهكذا يتضح لنا من هذا النموذج 
أن المظلهر الفكرى غالب على المظهر 
الفقهى؛ فنحن أمام أطروحة فكرية 
تناقش مسأله هى من صميم المذهب 
الاقتصادى للمجتمع الإسلامى» وهى 
مسألة الأسس النظرية التى تقوم عليها 
المالية العامة للدولة؛ ومن المعروف أن 
مالية الدولة من القضايا التى تختلف 
حوطا الأيديولوحيات الاقتصادية» وذلك 
حنك وو ادل فى هيله 
الأيديولوجيات. 

ومن الواضح أن الإطار المنهجى 
الذى استعان به الإمام أبو يوسف فى 
توضيح وجهة نظره اعتمدت على:- 

أ- فهم دقيق وعميق للكتاب 
والسنة. 

ب- معرفة فقهية واسعة. 

ح- أنه استخدم أكثر من نص 
شرعى وفقهى لتوضيح نظريته الى 
أوصى بها أمير المؤمنين هارون الرشيد. 

أما فيما يتعلق بالأطروحات الفكرية 
المعاصرة ذات الصفة المذهبية الى يمكن 
أن تساعدنا فى استبيان البعد المنهحى 
للفكر الاقتصادى فى الإسلام فقد وقع 
الاحتيار على كتاب "اقتصادنا" للأستاذ 
محمد باقر الصدرء وذلك لأنه مسن 
الكتابات الفكرية والجادة التى لاقت 
القبول من الكثيرين من المفكرين 


الساصزين حم ليكاف كول اهنا 
مشي ركا- من حيث المرجعية فى كثير 
من الأبحاث الاقتصادية فى الإسلام. 

هذاء واللمخطوط العريضة للاطار 
المنهجى الذى استخدمه باقر الصدر فى 
دراسته للكشف عن المذهب الاقتصادى 
فى الإسلام يمكن تلخخيصها فيما يلى: 

أ- أنه ينطلق من مقولة أن القانون 
المدنى أو الأحكام الشرعية إنما تمثل بناء 
فوقيًا بالنسبة للمذهب الاقتصادى بصفة 
عامة» وأنه طالما أن ملامح هذا الملذأهمب 
غير واضحة ولا محددة» فإنه من الممكن 
من تحلال دراسة هذه القوانين المدنية 
اكتشاف هذا المذهب وتحديد 
ملامه (اقتصادنا .)١48-1545‏ فهو 
يقول: 

"وبهذا يتعين على عملية الاكتشاف 
أن نسلك طريقاً معاكساً للطريق الذى 
سلكته عملية التكوين؛ فتبدأ من البناء 
العلوى إلى القاعدة» وتنطلق من جميع 
الآثار وتنسيقها إلى الظفر بصورة محددة 
للمذهب (الاقتصادى). (اقتصادنا ص 
04". 

"وشذاغانا عزاموشااق علية 
الاكتشاف التى نمارسها من الاقتصاد 
الإسلامى» أو من جزء كبير منه يتعبير 
أصح؟؛ لأن بعض جواتب المأذمب 
الاقتصادى فى الإسلام وإن كان 
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بالإامكان استنباطها مباشرة من 
النتصوص» ولكن هناك من النظريات 
والأفكار الأساسية التى يتكون منها 
المذهب الاقتصادى ليس من الميسور 
الحصول عليها من النصوص مباشرة» 
وإنما يتعين الحصول عليها بطريق غير 
مباشر» أى على أساس اللبنات الفوقية 
فى المسرح الإسلامى وعلى هدى 
الأحكام التى نظم بها الإسلام العقود 
والحقوق" (اقتصادنا ص /0714). 

ب- أن كل مفردة مسن مفردات 
مجموعة الأحكام المستخدمة فى الكشف 
عن المذهب الاقتصادى فى الإسلام لابد 
وأن تكون صحيحة شرعاء إما لكونها 
ثابتة بالنص أو نتيجة لاجتهاد صحييح 
(ص 8ه7- 7/١‏ من اقتصادنا). 

ح- أن مجموعة الأحكام الشرعية 
المستخدمة لابد وأن تكون متسجمة مع 
بعضها البعض فى مدلولاتها النظرية. 
فهو يقول: "فنحن نؤمن بأن واقع 
التشسريع الإسلامى فى المحجالات 
الاقتصادية ليس مرتجلاً ولا وليد 
نظريات متفاصلة» ومنعزلة بعضها عن 
بعض» بل إن التشريع الإسلامى فى تلك 
المحالات موحد ورصيد مشررك من 
المفاهيم وينبع من نظريسات الإسلام 
وعمومياته فى.شكوون الحياة الاقتتصادية" 
(اقتصادنا ص 874 1). : 


السة التاسعة عشرة العددان رهلا كل 


د- أنه باسكئناء الأحكام النصية 
القطعية الدلالة فإن الأحكام الشرعية 
الأخرى الداخلة فى مجموعة الأحكام 
المستخدمة فى الكشف عن المذعهب 
الاقتصادى للإسلام تمثل نتاحاً لعمليات 
اجتهادية صحيحة قام بها أكثر من 
محتهدء فالأستاذ باقر الصدر يعتقد- 
والباحث يتفق معه- أنه لا يمكن لأى 
محتهد مهما توافرت فيه شروط الاجتهاد 
مع بعضها وتساعد فى الكشف عن 
المذهب الاقتصادى فى الإسلام» فهو 
يتساءل قائلا: 

"مل من الضرورة أن يعكس لنا 
اجتهاد كل واحد من الختهدين- بما 
يضم من أحكام- مذهباً اقتصادينًا 
كاملا كنا موحدة منسجمة مع بناء 
تلك الأحكام وطبيعتها؟... ونيب على 
هذا السؤال بالنفىء لأن الاحتهاد الذى 
يقوم على أساسه استنتاج تلك الأحكام 
معرضش للخحط وما دام الأمر كذلك 
فمن الجسائر أن بم اجتهيناد امجتهد 
عنصراً شيعا غرينا على واقع 
الإسلام» قد أحطأ احتهد في استنتاجه» 
اوالقة عورا 8 اسلاميًا لم يوفق 
امجتهد للظفر به فى النصوص التى 
مارسهاء وقد تصبح بمجموعة الأحكام 
التى أدى إليها اجتهاده متناقضة فى 
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اث دراسة فى الفكر لمذهبى للاقتصاد الإسلامى 


د . شعبان فهمى 


أسسها لسبب هذا أو ذاك» ويتعذر 
عندئذ الوص ول إلى رصيد نظرى 
كامل... وتفسير مذهب شامل يضعها جميعاً 
فى إطار واحد" (اقتصادنا ص4 /7؟). 

ومعنى ذلك أن احتمالات الخطأ 
والمحالفات لواقع الشريعة واردة فسى 
جميع أعمال المجتهدين» ولكن فى نفس 
الوقت فإن احتمالات الصواب واردة 
أيضا فى أغماهم :ومعتى ذلنك أنه إذا 
أحطأ أحدهم فى استباط الحكم 
الشرعى لم سألة مافإن بجتهد آخرأو 
أكثر سوف يصيب الحق فيهاء إذ لا 
يمكن تصور الخطأ من جميع امجتهدين فى 
مسألة ماء فقد قال يَيِل: "لا تجتمع أمتى 
على خطا" وقوله يَله: "إن الألّه لا 
يجمع أمتى أو قال أمة محمد على ضلالة" 
(محمد أنيس عيادة- مرجع سابق ص 
00 

يقول ياقر الصدر عن هذه المجموعة 
من الأحكام بأنها "مجموعة ملفقة من 
احتهادات عديلة يتوفر فيها الانسجام.. 
وأقل ما يقال فى تلك المجموعة أنها 
صورة من الممكن أن تكون صادقة كل 
الصدق فى تصوير واقع التشريع 
الإسلامى» وليس إمكان صدقها أبعد 
من إمكان صدق أى صورة أخحرى من 
الصور الكثيرة التى يزخحر بها الصعيد 
الفقهى الاجتهادى. وهى بعد ذلك 


تحمل مبرراتها الشرعية» لأنها تعير عن 
اجتهادات إسلامية مشروعة" (اقتصادنا 
ص 7/ا؟). 

هذاء وعلى أساس من هذه الخطوط 
العريضة قام باقر الصدر يمحاولته فى 
الكشف عن بعض نظريات الملأهمب 
الاقتصادى فى الإسلام مثل نظرية 
التوزيع فيما قبل الإنتاج» حيث استعان 
يبعض نصوص من السنة الصحيحة» ثم 
حليط من الأحكام الفقهية بعضها من 
فقه الشيعة» وبعضها من فقه الأحناف 
وبعضها من فقه الحنابلة» ثم بعد إمكان 
النظر فيها صاغ الأساس النظرى لنظرية 
توزيع ما قبل الإنتاج فى الإسلام مقارنة 
بالنظرية الماركسية وال رأسمالية (اقتصادنا 
ص 4/1١‏ -148). 


خافةة: 

وهكذا ففى نهاية هذا البحث حكن 
أن نستنتج ما يلى: 

-١‏ أنه عند مقارئة الإطار المنهجى 
كما ظهر من النموذج الذى اخترناه من 
كتاب الخراج للقاضى أبى يوسف 
بالإطار المنهجى كما عرضه الأستاذ باقر 
الصدر فى كتابه "اقتصادنا" فقد يمكننا 
الإشارة إلى بعض القواسم المشتركة بين 
الفكرين؛ فمن ناحية يمكن القول أن كلا 
الفكرين قد تحاوز مرحلة الغرض الفقهى 
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جلة 


إلى مرحلة الأساس المذهبى التى تمثل 
الأحكام الشرعية جرد إشعاعات له. 

ومن ناحية أحرى» فقد استعان كل 
منهما فى الوصول إلى هدفه ياستخدام 
العديد من الاتجاهات أو الأحكام 
الشرعية المتناسقة والمنسجمة مع بعضهاء 
أما بالنسبة لباقر الصدر فالأمر فى هذا 
الشأن فى منتهى الوضوح؛ وأما بالنسبة 
للإمام أبى يوسف»ء فقد استخدم بعض 
الأحاديث الصحيحة؛ وكذلك 
اجتهادات أمير المؤمنين عمر بن النطاب 
بالنسبة لسياسة الخراج حيث وظف مرة 
حراج المقاسمة (على أرض بحران) ومرة 
حراج الوظيفة على أرض السواد» ولكن 
المبدأ المطيق كان واحدا فى كلتا 
الطريقتين» وهو ألا يحمل الأرض فوق 
طاقتهاء بهدف توفير العدل» .كعنى حق 
أصحاب التراج فى الحصول على 
نصيب عادل فيه رضى لهم دوك 


0 


0 


السة التاسعة عضرة العدداد رهلا كلاح 


إححاف بحق بيت المال فى تفس 
الوقت. إضافة إلى ذلك» فقد استأنس 
باحتهادات وتوجيهات أمير المؤمنين عمر 
ابن عبد العزيز فى هذا الشأن أيضا. 

؟- أن هناك حاجة ماسة بالنسبة 
للمفكر الاقتصادى المذهبى إلى أن يكون 
ملماً وقادراً على فهم ذلك التراث 
الفقهى على الأقل فيما يتعلق بأطروحته 
الفكرية:؛ وأماإلمامه بالدراسات 
الاقتصادية فهو أمر مفترزض فيهء فالإلمام 
عثل هذه الدراسات الفكرية الوضعية 

ية تثرى الفكر الاقتصادى 
الإسلامى» ولعل هذا يكون من باب 
الدعوة إلى الإسلام من حيث أن هذه 
الدراسات الإسلامية المقارنة إنما توضح 
مدى تفوق الإسلام فى كل شأن من 
شكونه مقارنة بغيره ليس فى عيون 
المسلمين- فتلك مسألة مفروغ منها- 
وإنما فى عيون الآخرين. 


0 


ىاو 


دراسة فى الفكر المذهبى للاقتصاد الإسلامى د شعاد فهمى 


الموامش 


يقول د. محمد عبد النعم ميس تعليقاً على هذا الحال وتحفيزا للعلماء على العودة إلى المنهج 
الإسلامي... وهذا (الوضع) يفرض بالضرورة على علمائنا أن يقتزبوا من منهج الإسلام حصوصاً 
بعد أن ابتعد أغلبهم عنه لفنزات كانوا فيها مشغولين بدراساتهم وتعابئهم فى أوساط غير مسلمة 
أبعدتهم عن منهج الإسلام فى كل ما يمارسونه من أعمال فى إطار المناهج العصرية التى تأثروا 
بها.. وهى لا تنفق مع منهج الإسلام علما وتطبيقا "راجع د. محمد عبد النعم خميس» مبادئ 
الفكر الإدارى فى الإسلام؛ مؤتمر ندوة الإدارة فى الإسلام؛ مركز صالم عبد الله كامل- جامعة 
الأزهر 199 ص .1٠١‏ 

جاء فى المصباح المنير "أن الفكر - بكسر الفاء- هو تردد القلب بالنظر والتقدير بطلب المعاتى» 
والفكر يعنى أيضاً ترتيب أمور فى الذهن يتوصل بها إلى الطلوب. 

محمد عبد المنعم خميس؛ مرجع سابق؛ اقتباساً من الفكر الإدارى الإسلامى المقارن» د. محمد عبد 
المادى ص لاه. 

نسبة إلى العقيدة. 

دكتور عبد الرحمن يسرى»؛ دراسات فى علم الاقتصاد الإسلامى» دار الجامعات اللمصرية» 
الإسكندرية» 21348 ص .١7‏ 

يشير إلى المدارس: الكلاسيكية» الني وكلاسيكية» التاريخية» الكينرية والحديثة. 

د. عبد الرحمن يسرى» مرجع سابق» ص /ا1. 

ولك كإشارات كينز أنه فى حالة الكساد فإن سعر الفائدة يميل -أو ينبغى أن يعيل- إلى 
الانخفاض. 

دكتور عبد الرحمن يسرى» مرجع سابق» ص .١9‏ 

ما يقصده الباحث بالمجتمع العلمانى ذلك المجتمع الذى يعتمد فى جميع نظمه على مبدأ فصل 
الدين عن واقع الحياة حتى وإن كان أفراده مسلمين. 

الأستاذ يوسف كمالء الإصلاح الاقتصادى»؛ رؤية إسلامية» دار الحداية؛ طبعة 11517) ص 4- 


٠١6 
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مجلة 


؟- 


ا 


تنه 


الي 


14 


ه؟- 
ع 


السنة التاسعة عصرة العددان زه/ا كلل 


رواه أحمد والبيهقى» النظام الإمام الحافظ المفسر المؤرخ عماد الدين أبا الفداء إ#ماعيل بن عمر 
بن كثير» البداية والنهاية» ج235 دار الغد العربى» ١591١‏ القاهرة» ص .5٠‏ 

انظر تفاصيل هذه المناقشات الفكرية فى» د. محمد أحمد صقرء الاقتصاد الإسلامى مفاهيم 
ومرتكزات» بحث منشور فى بحلة الاقتصاد الإسلامى» بحوث مختارة من أبحاث المؤتمر العالمى الأول 
للاقتصاد الإسلامى يجامعة الملك عبد العزيز آل سعود, المركز العالمى لأبحاث الاقتصاد الإسلامة» 
جا ١٠948اءيص‏ دكاحده., 

المرجع السابق» ص ٠‏ ؟ نقلا عن رلءزآو2 وتاطباط لم دعاتستمسمعءظ8 ,دعت اممدة معلاتىم 
.2 .م ,1954 .5ع الاععآ عتالع[8100 

المرجع السابق» الصفحة . 

حسين عمرهء الرفاهة الاقتصادية: مكتبة القاهرة الحديئة» القاهرة؛ بدون تاريخ» ص .١١/8‏ 

المرجع السابق» ص .١١59‏ 

المرجع السابق ص 1١1-11١‏ 

د. محمد أحمد صقر» مرجع سابق» ص .5١‏ 

الأيديولوجية والمذهبية من التعبيرات المترادفة. 

يقول الله تعالى: «إإن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذى القربى» سورة النحل/ الآية ؟4: 
ويقول الله تعالى: «إوإذا قلتم فاعدلوا ولو كان ذا قربى» سورة الأنعام/ الآية 2151 ويقول الله 
تعالى: «إولا يجرمنكم شنئان قوم على ألا تعدلوا اعدلوا هو أقرب للتقوى»» سورة المائدة/ الآية 
4 وغير ذلك من الآيات. 

أريك روك؛ تاريخ الفكر الاقتصادى» ترحمة د. راشد البرلوى» دار الكتاب العربى للطباعة 
والنشرء» ص 0-9514 117. 

يعتبر سير وليم بتى فى رأى الكثيرين هو مؤسس علم الاقتصاد السياسى الذى مهد الطريق للفكر 
الكلاسيكى فيما بعد. 

مثل تفسير الجخلالين؛ توزيع دار الحديث» القاهرة ص 117لا وتفسير القرآن العظيم للإمام اليل 
الحافظ عماد الدين» أبو الفداء إسماعيل بن كثير» مكتبة التراث. 

تفسير القرآث العظيم» مرجع سابق ص 4 ١"1ء‏ الحزء الرابع. 

الأستاذ محمد باقر الصدر» اقتصادناء دار الكتاب اللبنانى- المصرى بيروت» القساهرة ط؟ 2191/97 


551١ ص‎ 


71و 


أسات دراسة فى الفكر المذهبى للاقتصاد الإسلامى د . شعبان فهمى 

7 - فتحى عثمانء الفكر الإسلامى والتطورء دار القلم» بدون تاريخ ص 1١7‏ نقلاً عن أبى الأعلى 
المودودىء الربا. 

-١4‏ شوقى الفنجرى؛ المذهب الاقتصادى فى الإسلام؛ بحوث مختارة من المؤتمر العالمى الأول للاقتصاد 
الإسلامى» جامعة الملك عيد العزيز المركز العالمى لأبماث الاقتصاد الإسلامى ططاء 198٠١‏ ص 
0/3 

- تستخخدم تعبير "نظرية" للتعبير عن الفهم البشرى لنص شرعى ظظنى الدلالة. 

#٠.‏ شعبان فهمى عبد العزيز» رأس المال فى المذهب الاقتصادى للإسلام- دراسة مقارنق اتحاد البسوك 

ش الإسلامية. 

راجع د. شوقى الفنجرىء مرجع سابق» ص 28١‏ وكذلك د. رفعت العوضى تاريخ الاقتصاد 
الإسلامى» دراسة الإطار الإجمالى» 2119٠١‏ ص لا. 

د. محمد أنيس عبادة» واحرء مدخحل التشريع الإسلامىء الجزء الأول دار الطباعة المحمدية» ص 
14 1955. 

0-801 راجع تفاصيل هذه الشروط على سبيل المثال فى: 


د. محمد زكى عبد البر» تقنين اصول الفقه) مكتبة دار الزاث» القاهرة» ص /ا5 58-5١‏ 7. 


5 محمد أنيس عبادة وآخرء مرجع سابق ص 5-47 8/. 
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و 


باقر الصدر» اقتصادناء مرجع سابق ص 159-145 

باقر الصدرء اقتصادناء مرجع سابق ص 47 7؛ وكذلك مدححل التشريع الإسلامى») مرجع سابق 
ص .1١١‏ 

د. أحمد العسال» د. فتحى عبد الكريم» النظام الاتتصادى فى الإسلام؛ مكتبة وهبه د 21944١‏ 
كذلك د. محمد حلمى مراد» أصول الاقتصاد جا١ء‏ مطبعة نهضة مصر» 21١951١‏ ص 50-89. 
رفعت العوضى؛» مرجع سابق ص 8 

القاضى أبو يوسف: هو يعقوب بن حبيب بن سعد ولد فى ١11‏ ١ه‏ وتوفى 1817ه وكنى باسم 
ابنه يوسف الذى تولى القضاء بعد أبيه» راجع البداية والنهاية للمؤرخ والمفسر ابن كثير» طباعة 
دار الغد العربى؛ القاهرة) جه ص 1937. 
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ا 


أ- فى 


2 


- 
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النة التاسعة عصرة 2 العددالن رهلا 5لا 


المراجع 


القرآن الكريم وتفسيره والحديث: 

القرآن الكريم. 

ابن كثير» عماد الدين أيو الفداء إسماعيل بن عمر (الإمام)» تفسير القرآن العظيم؛ مكتبة التراث» 
القاهرة. 

جلال الدين اخلى؛ جلال الدين السيوطى (تفسير الجخلالين)» توزيع دار الحديث:؛ القاهرة. 

مسلم بن -حجاج (الإمام)» صحيح مسلم؛ دار إحياء الكتب العربية» القاهرة. 


ب- كتب فى الراث: 


-١ 


ا 


ابن كثير» عماد الدين أبو الفداء إسماعيل بن عمر» البداية والنهاية» دار الغد العربى» القاهرة» 
117 

أبو يرسف»؛ يعقوبه بن إبراهيم (الإمام) الخراج» الطبعة السلفية ومكتبتها القاهرة) الطبعة الرابعة 
اه 


ج- مراجع أحسرى : 


33 


أحمد عيد الرحمن يسرى "دكت ر”» دراسات فى علم الاقتصاد الإسلامى» دار الجامعات المصرية» 
الإسكندرية» /194. 

الفنجحرى» محمد شوقى "دكتور" المذهب الاقتصادى فى الإسلام» بحوث عختارة من أيحاث المؤتمر 
العالمى الأول للاقتصاد الإسلامى؛ جامعة الملك عبد العزيز المركز العالمى لأبماث الاقتصاد 
الإسلامى» .198٠١‏ 

العسالء أحمد "دكتور"» عبد الكريم» فتحى "دكت ور" النظام الاقتصادى فى الإسلام» مكتبة 
وهبق .198٠‏ 

العوضى» رفعت السيد "دكتور" تاريخ الاقتصاد الإسلامى» دراسة فى الإطار الإجمالى» 2199٠‏ 
باقر الصدر» محمدء اقتصادناء دار الكتاب اللبنانى / دار الكتاب المصرى بيروت؛ القاهرة» طبعة 
١‏ للا 

خميس» محمد عبد المنعمء "دكتور"» مبادئ الفكر الإدارى فنى الإسلام ندوة الإدارة فى الإسلام» 
جامعة الأزهر / مركز صالح عبد الله كامل» .145٠‏ 


17 


ار 


-117 
12 


-١ 


دراسة فى الفكر المذهبى للاقتصاد الإسلامى د . شعبان فهمى 


بول» اريك» تاريخ الفكر الاقتصادى» ترجمة دكتور راشد البراوى» دار الكتاب العربى للطباعة 
والنشر. 

صقر محمد أحمد" دكتور"» الاقتصاد الإسلامى: مفاهيم ومرتكزات» بحوث مختارة من أبحاث 
المؤتمر العالمى الأول للاقتصاد الإسلامى» جامعة الملك عبد العزيز / المركز العالمى لأبحاث الاقتصاد 
الإسلامى» .198٠١‏ 

عبادة» محمد أنيس» الشيخ» مدخل التشريع الإسلامى؛ دارالطباعة المحمدية: 191/٠‏ 

عبد البر» محمد زكى "دكتور" تقئين أصول الفقه» مكتبة التزاث» القاهرة 19149. 

عبد العزيز» شعبان فهمى» رأس المال فى المذهب الاقتصادى للإسلام» دراسة مقارنة؛ اتحاد البنوك 
الإسلامية. 

عثمان» فتحى» الفكر الإسلامى والتطورء دار القلم» القاهرة. 

عمرء حسين "دكتور" الرفاهة الاقتصادية» مكتبة القاهرة الحديثة. 

كمال؛ يوسف محمد» الإصلاح الاقتصادى» رؤية إسلامية» دار الحداية» 1391. 

مرادء محمد حلمى "دكتور"؛ أصول علم الاقتصاد» مطبعة نهضة مصر .١951١‏ 


02 0 0 


دح" أ 


الفكر الاستشراقى تاريخه وتقويمه 
د. محمد الدسوقى 


الإسلام كان ولا زال هدفاً للمغرضين الذين يريدون النيل منه» وإطفاء نور 
الله. 

والدراسة التى بين أيدينا تكشف نلنا عن العداء الشديد الذى يكنه 
المستشرقون للإسلام» وتكشف عن تعصبهم وتحاملهم الممقوت. 

تتبع الدراسة تاريخ الاستشراق من بداياته إلى ما بعد الحرب العالمية الثانية, 
وتضع بين أيدينا صورة الإسلام كما يراها المستشرقون, وتبين لنا رؤيتهم 
لقضايا الإسلام: الألوهية والرسول والقرآن والسنة النبوية والفقه الإسلامى؛ 
وتفوم بتقويم هذه الرؤية» وتفنيد مزاعم المستشرقين بالقرائن العلمية» والمنطق 
البعيد عن التعصب والتعميم. 


تعد محاولة محمد عبده لوضع منهج 
حديد لدراسة العقيدة» إحدى محاولاته 
التجديدية لتدعيم مشروعه الحضارى» 
هذا المشروع القائم على الإصسلاح 
والتجديد فى كافة بحالات الحياة» سواء 
أكانت بحالات فكرية أو عملية. 

وكان الإصلاح الدينى القائم على 
إصلاح منهج دراسة العقيدة من أهم 
مشاغله؛ وتركز هذا الإصلاح فى تحديد 
ما أسماه علم التوحيدء هذا العلم الذى 
عرف فى تاريخ الفكر الإسلامى باسم 
علم الكلام» أو علم العقائد, وقد أطلق 
عليه محمد عبده عذةٌ مسميات. 
وأعتقد أن معرفتنا هذا الجسانب من 
الجوانب الاصلاحية عند الإمام محمد 
عبده له فائدة من شقين» الشق الأول : 


(*) أستاذ مساعد الفلسفة الإسلامية - جامعة حلوان. 


منهج محمد عبدة كي 
دراسة العقبدة 


ذ. منى أحمد أبو زيد© 


معرفة أحد الجوانب المضيئة فى حياتنا 
الفكرية السابقة» ومحاولة تملِهَاء والشق 
الثانى: الاستفادة من منهجه فى تطوير 
حياتنا الفكرية الحالية. 

وهو ما يشير إليه أستاذتا الدكتور 
عاطف العراقى قائلاً: "من يطلع على 
العديد من الكتب والرسائل والمقالات 
التى تركها لنا الإمام محمد عبده» يدرك 
تمام الإدراك أننا فى عالمنا العرببى فى 
أمس الحاجة - وحتى فى أيامنا الحالية- 
إلى الاستفادة من آرائهء ومن الفتاوى 
التى أصدرهاء ومن تمسكه بتأويل الننص 
الدينى حتى يتفق وروح العصرء أى 
متطلبات الأيام التى نعيشها"0". 

ولهذه الأهمية» كان اختيارنا لمذا 
الجانب عنده جانب علوم العقيدة, 


15ت 


يملة 


م 


لدراستهاء ومعرفة موقفه منهاء وكيفية 


تحديدها. 


أولاً : تعريفه لعلم العقيدة : 

يحدد محمد عبده ثلاثة تعريفات لعلم 
العقيدة؛ فيرى أنه يسمى "علم التوحيد" 
وهو من العلوم الإسلامية؛ وسُّمى يهذا 
الاسم لأن موضوعاته لما علاقة بالدين 
الإسلامى كالفقه وأصوله فهو علم 
يبحث عن وجود الله تعالى» وما يجب 
أن نثبت له مسن صفات؛ وما يجب أن 
ينفى عنه وعن الرسل؛ فهو "'علم 
إسلامى يبحث فيه عن وجوده تعالى 
وصقاته الكمالية"29. ويرى أن هذا 
العلم هو أساس المعرفة الدينية؛ لآن: 
"أكشان الديح معرقة للدي يق 
التوحيد» ولأن الواجحصب لا يتعدد كما 
عرف فى الإلهيات والكلاه"0". 1 

وقد يسمى هذا العلم أيضا: "علم 
الكلام"؛ لعدة اعتبارات» منها: أن أشهر 
مسألة وقع فيها الدلاف بين علمائه 
كانت كلام الله المتلو» هل هو حادث 
أم قديم؟, أو لأنه علم قد بسبى على 
الدليل العقلى الذى يعتمد عليه كل 
متكلم؛ ولا يرجع إلى النصوص الدينية 
إلا بعدما يقرر أصول قراعده بالعقل 
أول» فهو "أحكام لتأييد القواعد الدينيية 
بالأدلة العقلية القطعية"5)) أو لأنه علم 


المنة التاسعة غشرة العدداكت رهز ول 


يعتمد على طرق اسخدلال أشبه 
بالمنطق 0" , 
هذا العلم بعلم العقائد؛ لأنه يقوم على 
بيان ما جاء به الأنبيساء» وهذا العلم إن 
كان قد وحد له شبيه فى الديانات 
السابقة» إلا أن هناك فرق بينه وبين أى 
علم عقائدى أحرء هذا الفرق أسايئه 
اعتماد هذا العلم الإاسلامى على العقل 
أكثر من نظائره فى الأديان الأخمرى» 
وذلك بناء على دعوة القشرآن إلى النظر 
والتفكرء فلأول مسرة يتسآععى العقل 
والدين فى كتاب مقدس. 

فكان مقصود علم العقيدة ووظيفته 
الأساسية -مئذ نشأته- هو تأكيد العقائد 
الدينية باستخدام الحجج العقلية» وهصذا ما 
هدف إليه الشيخ الإمام محمد عبده» وسعى 
إلى تطبيقه فى عصره. مع الملاءمة بين مجال 
الفكر والعقيدة» وبجال العمل. 

إلا أن محمد عبده يعيب على هذا 
العلم الحالة التى وصل إليها من تتأخر 
وسوءء سواء فى عصره أو قبل عصره؛ 
لذا وحه عنايته إلى إصلاح هذا العلم عن 
طريق بحثئه كنهج جديد يهدف إلى إزالة . 
ها لحل يفامو أو نفس شاد 

وقد وضع محمد عبده لتحقيق هذا 
الحدف عدة مؤلفات» من أهمها: "رسالة 
التوحيد”,؛ و"ر سالة الواردات"» و"ح 


-١؟م-‎ 


أبماث منبج محمد عبده فى دراسة العقيدة 


د. هلى أبو زيد 


شية على شرح الدوانى للعقسائد 
العضدية"؛ إلى حانب عنة مقالات» 
منها: "الإسلام والمانية والنصرانية") 
ومقالة: "فى الرد على هانوتو"ء وردوده 
على "فرح أنطون"؛ بالإضافة إلى ما 
سجله من أراء تحلال تفسيراته لبعض 
الآيات القرآنية» وحاول من خلال هذه 
المؤلفات والمقالات رصد نقاط الضعف 
التى أدت إلى تخلف هذا العلم» ثم وضع 
تصورالمنهج حديد يحقق الفائدة المرحوة 
من هذا العلم عن طريق حطوات معيئة. 
ويشير أستاذنا الدكتور عاطف 
العراقى إلى أبعاد هذا المنهج الإصلاحى 
بقوله: "إن محمد عبده كان صاحب 
نظرة تجديدية.. إن النظرة التجديدية لا 
تقوم على رفض النراث جملة وتفصيلاًء 
ولا تقوم أيضا على الوقوف عند التراث 
كما هو ودون بذل أية محاولة لتأويله 
وتطويره» يل إن النظرة التجديدية تعد 
معبرة عن الثورة من داحل التراث نفسه. 
إنها إعادة بناء النزاث وبحيث يكون 
متفقاً مع العصر الذى نعيسش فيه 
فالتجديد إذن هو إعادة بناء» ولا يعد 
التجديد تمسكاً بالبناء القديم كما هو 
وبصورته التقليدية» كما لا يحمل فى 
طياته هدماً أو رفضاً مطلقاً للتزاث0©. 
ولذا سيكون عرضنا لهذا المنبهج من 


الي 


جانب نقدى : وفيه نعرض لأوجه 
التق الت وجهها عد عبد إل هنا 
العلم» وذلك عن طريق رصده لنواحى 
النتقص والقصور عند السايبقين 
والمعاصرين. 

وجانب إيجابى: نحدد فيه حطواته 
العملية لتقديم منهج حديد لدراسة 
قضايا علم الكلام دراسة جديدة يتجنب 
فيها أسباب التقصء ويلائم فيها بين 
تصوره لهذا العلم وما يحتاج إليه هذا 


العصر من هذا العلم الإسلامى. 


ثانيا: نقده للمنهج القديم لعلسم 
العقيدة: 

يحدد محمد عبده هدف علم العقيدة» 
أو علم التوحيد بأنه يخدم العقائد الدينية 
بأن يثبت معرفة الله بصفاته الواحب 
ثبوتها له» وتنزيهه عما يستحيل اتصافه 
بهىء والتصديق برسله على وجه اليقين» 
وقد استخدم هذا العلم لخدمة فئتين: فئة 
المسلمين» وذلك عن طريق تقريب 
المفاهيم الدينية إليهم وتدعيمها بالعقل؛ 
وفئة المخحالفين من الأديان الأحرى أو 
الملحدين عن طريق جدالهم حول أحقية 
هذا العلم» فيرى أن "علم الكلام 
المقصود منه" إنماهو تحصيل اليقين 


َ ا 7 
ينكرون ثبوت شئع منها". 
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وإذا كان محمد عبده لم يأت يحديد 
كال فيديما كان معروقا عض الستا بقن 
من تعريف هذا العلم أو تحديد وظائفه. 
إلا أن الحديد الذى أتى به فى هذا المجال 
هو استيخدامه أسلوب التقييم التاريخنى 
لتتحليل أسباب النلاف الذى نشأ بين 
المتكلمين وغيرهم» وأدى إلى جمود هذا 
العلم؛ وعدم تحقيق الفائدة المرجوة منه. 


-١‏ تفسيره لأسسباب ظهور الفرق 
والخلافات: 

يذهب الشيخ الإمام تحمد عبده إلى 
أن الخلاف الذى ظهر بين القرق 
العقائدية بعضها البعض» قد أدى إلى 
تفتيت الوحدة الفكرية للأمة الإسلامية» 
وانقسامها إلى فرق عديدة؛ حاولت كل 
فرقة الدفاع عن آرائها باستخدم علم 
الكلام,» فأدى هذا إلى التفرقة 
والاختلاف», وليسس إلى الوحدة 
والاتفاق» كما أدى ادعاء كل فرقة 
بأنها الفرقة الناحية» إلى محاولة تكفير 
غيرها من الفِرق. 


غير أن عمد عبده يحصر أوجه 
الخلاف بينهم؛ ويحدده بأنه: حلاف "فى 
فسروع الأحكسام» لا فتى أصوؤل 
العقائد"2©29) ويحدد أسياب هذا 'اللتلات: 
ويبرز وجوده لعوامل منها: 


الة التاسعة عشرة العددافن رهلا كلل 


أ- أسباب سياسية: 

كانت أؤلى القضايا التى سببت 
ملافا بين المسلمين هى مسألة الخلاقة» 
أو من هو أحق بالخلافة بعد وفاة 
الرسول 2َكه وانقسم المسلمون إلى فرق 
حاولت كل فرقة تأييد رأيها بالأدلة 
الشرعية والعقلية» وهذه القضية قد 
أدحلها المتنازعون إلى بجال العقائد» على 
الرغم من أنها -فيما يعتقد محمد عبده- 
تعدو كونها مسألة سياسية لا علاقة لما 
بالعفيدة0), 
ب- أسباب كلامية: 

وظهر يناء على هذا الخلاف مسألة 
مرتكب الكبيرة التى اختلف فيها "'واصل 
بن عطاء" مع أستاذه "الحسسن اليصرى" 
واعتزله» ثم ظهرت مسألة لق القسرآن» 
وهى القضية التسى أدت إلى ظهور 
خلافات كبيرة؛ وانقسم العلماء بشأنها 
إلى فريقين: أحدهما قال بخلق القرآن» 
والآخخر قال بأزليته» وانتصر للرأى الأول 
فريق المعتزلة» وأيدهم بعض الخلفاء 
العباسيين» وصرح بالرأى الآخر فريق 
من المتمسكين بظاهر الكتاب والسنة. 


ج- أسباب فلسفية: 
أما أهم القضايا التى يعتقد محمد 


عبده أنها أدت إل الفرقة يون المسلمين» 
فهى التى دارت حول مسألة اختيار 


1. 


أبماث : منبج محمد عبده فى دراسة العقيدة 


د. منى أبو زيد 


الاحتيارية”' '©) وانقسم المتكلمون إلى: 
قائلين بالحرية المطلقة, أو قائلين بالجبر 
المطلق» أو محاولين التوسط بين الطرفين. 
هذا بالإضافة إلى عوامل ذاتيةء 
وأخصرى خارجية» ساعدت على هذا 
التشعب والاختلاف» فمن العوامسل 
الذاتية: أن القرآن فى بعض مواضعه 
يقدم صفات الذات الإلحية على الصعيد 
شبه الإنسانى» كمحاولة لتقريب الذات 
الإلهية المتعالية من الفهم الإنسانى0). 


وهذه القضية- وإن كانت قد 
فهمت بصورتها الحقيقية فى بداية 
الإاسلام» حيث كان الرسول عي 
ا مرجع لتصحيح الأفهام؛ إلا أنه فى 
القرون التالية يعد انقسام المسلمين إلى 
فرق» عملت كل فرقة على تعزيسز 
موقفها بتأويل القرآن على النحو الذى 
يحلو لهاء فذهب بعضهم إلى التنزيه 
المطلق» وذهب البعض الآخر إلى التشبيه 
والتجسيم» وشمل الخلاف البحث فى 
إثبات الصفات للذات الإلهية أو نفيها 
عنهاء واختلفوا فى تقدير سلطة العقل 
فى معرفة الأحكام الدينية. 

هذا عن العامل الذاتى» أما العامل 
الخارجى للاحتلاف» فكان مصلره 
دحول يعض الشعوب الأعجمية إلى 
الإسلام» ومحاولتهم ال مرج بعت عقائدهم 


القديمة» وعقائد الإسلام؛ هما أدى إلى 


ظهور التشيع والاختلاف. 
؟- الأثر السيئ لظهور الفرق 
العقائدية: 


يعتقد محمد عيده أنه بسبب ظهور 
هذه الاحتلافات بين المسلمين» وتفرقهم 
إلى فرق» تحول علم العقائد الذى كان 
هدفه توحيد المسلمين إلى علم استخدمه 
كل فريق للدفاع عن آرائهء فقضوا 
بذلك على مالمذا العلم من فائدة» 
فانخرف الطريق بسالكيه ولم يعد بين 
الناظرين إلا تحاوراً فى الألفاظ وتناظراً 
فى الأساليب» ومن ثمة انتشرت 
الفوضى العقّلية بين المسلمين""©. 

وبهذا ابتعد أصحاب هذا العلم عن 
الوظيفة التى هدف إليهاء وهى التوحيد 
فى فهم العقائد» وكان من أهم ما ترتب 
على هذا الاختلاف ظهور أمرين: 

الأول : أن أصحاب هذه الفرق من 
المسلمين لم يستطيعوا فهم الشريعة» 
وبالتالى صعب عليهم العمل بأصويهاء 
وكان نتيجة هذا أن حل الجمود بهم 
وغرق نظام الأمق واتجه المسلمون إلى 
مصادر أحرى يلتمسون فيها حماية 
حقوقهم7"©» فلج بعض الصوفية إلى 
نظريات غريية» واستمد الفلاسفة إثبات 
عقائدهم من الفلسفة اليوناتية» وحاول 
المتكلمون مزج علمهم بالعلوم الفلسفية. 


-10- 


أما الأمر الثانى: فهو انصراف كل 
فريق منهم إلى تكفير غيره من الفرق» 
واعتبار أن فرقته هى الفرقة الناحية» 
معتمدين فى ذلك على أحد الأحاديث 
النبرية فى قوله يَلتهُ: "ستفيرق أمقتى 
ثلاثاً وسبعين فرقة كلها فى النار إلا 
واحدة"29, 

ويتعجب محمد عبده من اعتماد كل 
الفرق الكلامية على هذا الحديث» 
وإدعاء كل منها أنها هى الفرقة التاجية» 
ولا يرى وجهاً لتفسيق المحالف» 
والحكم عليه بأنه فى النار0*١).‏ 

ثم استمر هذا الخلاف فيما بعد عند 
اللاحقين عندما تفرغوا للبحث فى أمر 
هذه الخلافات» ووضع الشسروح 
والتلخيصات للاراء المتشعبة للفرق 
المختلفة, ما تضمنتها من تشيع 
واختلاف وتكفير» دون محاولة تطهير 
هذا العلم ثما لحقه من قصورء أو تذعيمه 
بالدعائم الأصلية التى أرساها سخلفاوٌه 
الأوائل. 

ومن هنا... كانت دعوة محمد عبده 
إلى "نبذ هذا الخلاف» وتحرير. هنا العلم 
من أسر التقليد» .والرجنوع.به إلى يتازيعته 
الصافية؛ وفهم الدين: على طريقنة .شالف 
الأمة قبل ظهور.الاحتلاف؛ والرجوع 


الأولى"03, إن الشيخ محمد عبله يريد 


المنة التاسعة عشرة العددان رهلا 5لا 


للباحث فى عقائد الدين الإسلامى أن لا 
مكلف لبه انسور مسي مه ولا 
ضرورية له؛ وإذا رأى غيره صنع ذلك 
فليتبراً منه» فإن سبقه الزمانى ليس مبرراً 
لضرورة التزامه برأيه ومهاجمة ما يخالفه؛ 
فعلم العقيدة هو علم قد أسس منذ 
بدايته "على قواعد من الكتاب المبين» ثم 
عبث به فى نهاية أمره أيدى المفرقين 
حتى خرجوا به عن قصده. وبعدوا يه 
عن 059 


هذا هو الجانب الذى يرفضه محمد 
عبده من التصور القديم لعلم العقيدة» 
وهو الحانب القائم على التفرقة 
والاختلاف» وتفتيت الوحدة الفكرية 
للإسلام» ويستبدل بهذا التصور تصوراً 
آخحر هو التصور الواحد الذى اشترك فيه 
كافة المسلمين فى عصر النبى عي 
والعصور القليلة التالية عليه» ويرى أن 
الإصلاح يكون برجوع "الإسلام إلى ما 
كان عليه النبى َيِه وأصحابه قبل 
حدوث البدع والمذاهب"2420, 

ولكن كيف يكن الرجوع بالعقيدة 


إلى الصورة التسبى كانت عليها أيام 


الرسول 82م؟. 

يحددها محمد عبده بأن يكون "بأحذ 
المزء طريق التحقيق فى تأسيس العقيدة 
فى هذا الطريق". 


- 
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ثالغاً: أسس المنهج الجديد لعلم 
العقيدة: 

لكى يحقق محمد عبده تصوره 
المنشود لعلم العقيدة» وهو التصور الذى 
كان عليه أيام الرسول يَركه والتاليين 
عليه وهو علم الوحدة والتوحيد, لا 
علم الفرقة والاختلاف» نجذه يضع 
منهجاً جديداً لتناول هذا العلم» ويعرض 
لهذا المنهج من خلال حطوات عملية) 
يصل بعدها إلى تحقيق هدفه؛ أما 
حطوات هذا المنهج كما يحددها فهى: 


(1) الخلاف بين الفرق ليس خلافاً 
جوهريا: 

يأتحذ محمد عبده فى تحليل أصول 
كل فرقة من الفرق المتنازعة؛ ليثبت أنها 
الاحتلاف اللفظى» وهذا ما يؤيد رأيه - 
الذى سبق أن ذكرناه- أن أصل الخلاف 
منحصر فى فروع الأحكام وليس فى 
أصول العقائل ويستدل على ذلك 
بتوضيح عدة أمور: 

أ- أن الأساس الفكرى فى كل 
الفرق المتنازعة أساس واحدء باعتبار أن 
كل هذه الفرق تعتمد فى تدعيم أصولها 
على الرجوع إلى نصوص من القرآن 
والسنة. 


ب- أننا قد لا بحد اتفاقاً تامأ داحل 
الفرقة الواحدة» بل ريا قد يوجد حلاف 
بين بعض رجحال هذه الفرقة ورأى 
عيطم 

ج- أنه قد يقع خلاف بين بعض 
الفرق المتشابهة» مثل ما بين الأشاعرة 
والماتريدية» وقد يكون أكثر من 
الخلافات التى بينها وبين فرقة 
كالفلاسفة. 

وهذه الأسياب كان الخخلاف بين 
الفرق- فيما يرى محمد عبده- ليس 
خلانا جوهرياء :ولذا حاول أن يقارت 
بين مفاهيم هذه الفرق» حتى لا يتحول 
علم التوحيد إلى علم لاتفريق» وكانت 
هناك عدة حطوات عملية لتحقيق هدفه 
هذا. 
فتسح باب الاجتهاد ورفض 
التقليد: 

يرجع محمد عبده أساس التخلف 
الذى أصاب علم العقيدة إلى العلماءء 
"وهم القائمون على حفظ العقائد 
وهداية الناس إليها"9' '©؛ حيث إنهم قد 
انصرفوا إلى تقليد الفرق المختلفة فى 
حلانهم دون محاولة التجديد,. على 
الرغم من أن القرآن قد نهانا عن التقليد 
ما حكى عن أحوال الأمم فى الأذ عن 
آبائهم» وتبشيع ما كانوا عليه من ذلك 
واستتباعه لام معتقداتهم وإمحاء 


و 


بجلة 3 

وو . 
وجودهم الملى فالتقليد "كما يكون فى 
الحق» يأتى فى الباطل؛ وكما يكون فى 
النافع يحصل فى الضار"9 ". 

ويرتب محمد عبده على هذا التقليد 

نتيجة هامة» وهى انصراف الناس عن 
الكتاب والسئة» والاكتفاء بأخذ أقوال 
هؤلاء العلماء الذين قدموا للناس ديناً 
تشوهاء لينن :هو الكاب ولأ السية ول 
من هديهماء بل قدموا ديئاً اعتلطت به 
البدع» فحجروا عقوهم وعقول من تأثر 
بهم. 


وقد انصرف العلماء فى عصره وقبل 
عصره إلى الوقوف عند تقليد السابقين» 
واكتفوا فى كثير من الأحيان بعقيدة 
كذاء "لأن كتاب كذا للمصنف فلان 
يقول ذلكء ولما كانت الكتب قد 
تختلف أقوالحاء صار من الصعب أن يجد 
الواحد منهم لنفسه عقيدة قارة صافية 
غير كدرة ولا متزعزعة"7'"» وقد غفلوا 


2 عن مصالح دينهم ودنياهم 
فحصروا علمهم فى الشروح والحواشى 
على تنصوص قليمة؛ وجهلوا كل شئ 
: سؤاهاء ختى أصبحوا "كأنهم ليسوا'من 
عن من أفل هناء 
الدنيا"29 , , الى 
ويصفهم جمد عبده” بأن: خلههم مقل 


من ورث سلاخاء فكان همه أن ينظر 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا 5لا 


إليه وملاً عينيه منه» ولا يمد يده إليه 
ليستعمله أو يزيل الصدأً عنه» حتى 
أكله الصدأ وأفسده الخبيث "ولا يخفى 
أن مايحصله هذا الفريق من العلم لا 
يظهر له أدنى أثر فى صلاح الأمة"0©. 

ولعل هذا ما أكده الدكتور عاطف 
العراقى بقوله: "إن الفهم اللمامد المغلق» 
الفهم الذى يقوم على تحنيط الأفكار 
الدينية -إن صح هذا التعبير- فإنه لا 
يُقَدَّر له البقاء» بل سيكون فى واد 
وتكون حياتنا الفكرية والاجتماعية فى 
واد آخرء» ومعنى هذا أن الفهم المتفتح 
يكون فى صاط الذين وليمن ضدا لله 
فى حين أن الفهم المغلق الجامد يحمل فى 
طياته الإساءة إلى الدين وإبعاده عسن 
حباتنا'"150), 

ولا يعيب محمد عبده هذا الخال على 
العلماء فقط؛ بل يرى أنه حال طلاب 
العلوم الدينية فى ا 07 حيث 
وصلوا إلى حالة يرثى لها "فهم لا يقرأون 
من كتب الكلام إلا مختصرات ما كتبه 
المتأحرون... يتلقاها كأنها كتاب الله 
أو كسلام نبيه يقلي أخذوا فيها 
بالتسليم"©. ولذلك يصفهم بأنه قد 


٠‏ تولاهم الجهل بدينهم» وأحذتهم البدع 


من جنيع الجوانب» وانقطعت الحقيقة 
بيهم وبين سلفهم؛ حتى إذا عرضت لهم 


أحكام قد اتفق عليها السلف» أنكروها 


اديلة 
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واستغربوهاء فهذا هو حال أساتذة 
وطلاب علم العقيدة فى عصر محمد 
عبدهء وهذا ما أدى إليه التقليد. 

وهذا النقد الذى يوجهه محمد عبده 
للتقليد ليس وقفاً فقط على تفقده 
لأعوال ره ززا لير كذلك اناد 
تفسيره لبعض آيات القرآن» فهو عندما 
يعرض على سبيل المثال لآية تبت يدا 
أبى لهب وتب يشير إلى الجساحدين 
المقلدين» وهم الذين يحولون الناس عن 
تدبر كتاب الله وفهمه باجتهادهيع 
ويفرضون عليهم آراء الغير (هم آباء 
لهب لا تغنى عنهم أمواللهم وأعمالهم 
شيئاء سيصلون ما يصلى)"". 

ولذا كانت محاولة محمد عيده 
الإصلاحية لهذا العلم هى ثورة على 
التقليد والجدمود الذى أصاب هذا العلم 
الإسلامى» وأدى إلى تأخر المسلمين» 
حتى صار هذا العلم من كونه فائدة 
للإسلام إلى كونه ضرراً عليه» فلابد من 
الرحوع بالعقيدة إلى صورتها الأولى» ثم 
إضافة الاجتهاد فى المسائل التى لم 
تعرض للرسول يَكهُ في عصره. 


فقالاجتهاد ليس وقفا على عدد من ش 


المفكرين السابقين» بل هو باب مفتوح 
دائما؛ لأن طبيعة الدين الإسلامى أنه 
حاء ليوافق البشرية فى كل زمان 


ومكان» وكلما تحددت احتياجات 


المسلم فلابد لهذا العلم من تحديد يوافق 
احتياحات العقل فى جميع مراحلهء 
حيث يحدث للناس "باحتلاف الزمان 
أمور ووقائع لم ينص عليها فى هذه 
الكتب"240, 

فقضية الاجتهاد عند محمد عبذه هى 
قضية أساسية مرتبطة بحياة الناس 
وتطورهم؛ وهى التى توحه تفكيرهم؛ 
لأن الاجتهاد يقوم على الملاءمة بين 
الفكر والعقيدة؛ وبين احتياجات العصر 
المتغيرة وثُوايت الدين» فلا يقف فيها 
الإنسان عند حد تقليد مافى كتب 
السابقين» بل يحاول أن ينظر فى هذه 
الكتب ينظرة فاحصة ناقدة» ويعتبر أن 
الحاسة الناقدة هى ما بميز الحيوان الناطق 
عن سائر الحيوان9©؛ أما الوقوف عند 
التقليد دون الاحتهاد فيؤدى إلى 
التخلف والجمود؛ فيرجع "سوء الاعتقاد 
الذى نشأ من رداءة التقليد والجمود عند 
حد ما قاله الأول بدون بحث فى دليله 
ولا تحقيق فى طلب ححاله"607. 

لذا يطالب محمد عبده العلماء أن 
يصوبوا بعض الآراء السائدة» مثل الرأى 
السائد عن عقيدة القضاء والقدر فى 
الإسلام قائلاً: "رجاؤنا فى الراسخين 
من علماء العصر أن يسعوا جهدهم فى 
تخليص هذه العقيدة الشريفة من بعض ما 
طرأ عليها من لواحق البدع"©. 


-ه"ا!- 


احاقر 


فالمسلم الحقيقى عند محمد عبذه هو 
الذى يحاول أن يجتهد فى شعون دينه 
ودنياه؛ والكافر الحقيقى هو وحده الذى 
يطبق عينيه عن نور الحقيقة ويرفض 
النظر فى البراهين» ويمدده بقوله: "هو 
المعاند الذى إذا رأى ضياء الحق أغمض 
عينيه واستبد فى التمسك بتقليد من 
سلفه"00, 


كما يشير تحمد عيله إلى أن هذا 
التعريف الذى يقارب بين المقلد والكافر 
هو التعريف الذى أحذ به كثير من 
العلماء السابقين» فيقول: "قد أجمع أهل 
التحقيق من كل طائفة تحصوصاً الشيخ 
الأشعرى على أن المقلد فى أصول دينه 
ليس .كستيقن» وكل من ليس ,عستيقن 
فى الأصولء فهو على ريب فيهاء وكل 
من كان كذلك فهو كافر"9©. 

لذا ثادئ يد عيده بضرورة بحدايد 
البناء العقائدى تحديدا 000 كى 
يتلاءم مع تغير الحياة» وأن هذا التجديد 
قائم على مبدأ الاحتهاذء وبهذا استطاع 
محمد عبله أن يصل الماضى بالحاضرء» 
وأن يلاثم بين دينه:وواقعه» فالدين عنده 
كالعلم لآ ينافى التقدم». وإِدا كان الإهام 
محمد عبده قد دعا إلى ' الاجتهاد إلا أفه 
لم يطلق الاجتهادٍ فى اعنم امور اليين» 
بل حدد له حدوداً: 


الة التاسعة عصرة العددال رهلا كلل 


أ- أحكام قطعية» يحب على كل 
مسلم معرقتها والتدين بهاء وهى كلها 
منصوصة فى القرآك ومبينة بالسنة 
النبوية» فهى قطعية الثبوت والدلالة لا 
حال فيها لاجتهاد المختهدين. 

ب- أحكام غير ثابتة بنص قطعى 
ولا إجماعء فهى محل الاجتهادء ويجب 
على المشتغلين بالعلوم الإسلامية البحث 
عن أدلتها مهتدين بسيرة الأئمة وملائمة 
احتياجحات عصرهم.؛ وهذا ما ينقلنا إلى 


النطوة التالية. 


1- دور العقل فى منهجه: 

الاجتهاد الذى ينادى به محمد عبده 
يقوم على أساس من العقل» وهو 
استجاية طبيعية لدعوة الدين ذاته؛ لأنه 
قد أمر "بالنظر واستعمال العقل فيما بين 
أيدينا من ظواهر الكون"9©. وأن 
التخلف فى هذا العلم جاء من إهمال 
دور العقل فى العقائد» خلافا لما يدعو 
إليه الكتاب المبين والسنة الطاهرة*"©, 
بل رأى عدم الرحوع إلى الماضى أو 
توقيف بحرى التطورء بل اعترف بالحاحة 
إلى التغيير وربط هذ التغيير .كعبادئٌ 
الإسلام» وأن الإسلام عكنه أن يشكل 
المبدأ الصالح للتغير والرقابة السليمة عليه. 

فالاعتماد على العقل لتجديد أمر 
هذه العلوم الدينية ليس دعبوة تناقض 


ا 
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القرآنء بل إن ما ينادى به القرآن هو 
استخحدام الأدلة العقلية لتأييد القواعد 
الدينية» وهو نفس وظيفة علم الكلام أو 
علم العقيدة» ولذا فهو يصف هذا العقل 
بأنه: "ينبوع اليقين فى الإيمان الله 
وعلمه وقدرته والتصديق بالرسالة"9". 

فياستخدام العقل يستطيع الإنسان 
الوصول إلى اليقين» هذا اليقين الذى لا 
يبنى ولا يحصل مجحرد قراءة الأدلة 
وخزنها فى الأذهانء وإنما يحصل 
بالاستدلال الصحيح؛ وإدراك العقل 
لوجه الدلالة من نفسه بدون تقليد"". 

وهذا التجديد هو نوع من الإحياء 
الفكرع» وهو ها يشر ريه السكاقنا 
الدكتور عاطف العراقى قائلاً إن 
"الإحياء لا يعنى عرض القديم فى 
صورة حديدة» بل له أسسه وخصائصه 
للحن جرم جنا حجري على لمجال 
أساساً.. . أن التحديد يرتيط ارتباطا 
رئيسياً نا 

وفى موضع آخرء يشير محمد عبده 
إلى دور العقل فى تحقيق الفائدة من هذا 
العلم» بأن وظيفته هى أن "يقتبس نور 
تلك المطالب من تلك البراهين» ويقنع 
بذلك الطالبين» ويردع المنكرين» على 
وجه.. لا يكون فيه ثبات الشئع بنفسه. 
ولا تنزيل العقل عن درحته فى إدراكه 


و باليلد” 


بل هناك العديد من قصايا الدين لا 


يمكن إدراكها إلا عن طريق العقل» ومن 


أمثلة هذه القضايا التى يحددها محمد 
عيده ناض وجوه الل والعلم كلر مه 
وإرسال الرسلء والعلم يما يوحى به 
إليهم» وغيرها من القضايا. 
وإذل كان ين عند يرى أن ن للعقل 

دور هاما عن تحديد علم العقيدة» إلا أنه 
يضع لهذا العقل 50 يحب ألا 
يتجاوزها. 
4- الجمع بين العقل والنقل: , 

يضع محمد عبده للعقل حدودا معينة 
يستطيع من داخلها أن يخدم علم 
العقيدة» هذه الحدود هى الحدود التى لا 
يعارض بها النصوص الدينية» أى أن 
العقل والنتقل عنده يجب ألا يتعارضاء 
ذلك لأن الإسلام وحده دون الديانات 
الأحرى الذى يتفق تمام الاتفاق مع 
أحكام العقل» وإذا كان العقل قد تدهور 
بين المسلمين فى الماضىء» فإن الوزر هنا 
لا يقع على عاتق الدين؛ بل يحمله حور 
السلاطين و تعصب العلماءء فالعقل 
والوحى ع ضروريان لاكتشاف 
المعتقدات: لأن الدين الإسلامى عنده 
"دين توحيد فى العقائد لا دين تفريق 
فى القواعد, العقل أشد أعوانه والنقل 
أقوى أركانه» وما وراء ذلك فنزعات 
شياطين أو شهوات سلاطين"40, 


-/ا 1 


مل 5 
ولكن بأيهما نبدأ العقل أم النقل؟. 
يعتقد محمد عبده أننا فى سعينا وراء 

المعرفة الدينية لابد أن نبدأ بالعقل» 
ونقتفى أثره» فالمعرفة تيدأ بالعقل» ثم 
يأتى النقل ليصحح سير العقل حتى لا 
يشطح بعيدا عن المقصود الدينى» فالعقل 
عنده: ينبوع اليقين والنقل ينبوع له فيما 
بعد ذلك وهو ما عبر عنه محمد عيده 
كاقلا "رماع الل والدوى لازال سيره 
فى كتاب مقدس على لسان نبى 
مرسل"7/)) فهما متلازمان» والواحب 
الامحيناة عليهينا ماه لأن العقا فيحن 
جهة واجب الاحزام؛ والنصوص من 
جهة أخرى قد ثبت صحتها بطريق 
مأمون من الخطأ" فلا يقين مع التحرج 
من النظرء وإنما يكون اليقين بإطلاق 
النظر فى الأكوان.. حتى يصل إلى الغاية 
التى يطلبها بدون تقييد كما هدانا الله 
إلى ذلك فى كتابه» فإنه يخاطب الفكر 
والعقل والعلم بدون قيد ولا حد"9). 
وبناء على اعتماد تحمد عبده فى 
منهجه هذا على العقل والنقل» وجه 
نقده لمن :يقبف إلى جانب واحد مسن 
هذين الجانبين ويري أن الفكر العقائدى 
السابق.قد خبطا .حين مال أفراده إلى 
جانب دوين الآتخرهء فقسد.اتقسم الفكر 


السابق إلى اتجاهين:. أحدهما.اتبع العقلى' 


وانتهى إلى ما انتهى إليه» تنم بعد ذلك 
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نظر إلى النقل» فإن وحده متمشياً مع ما 
انتهى إليه العقلء اطمأن إلى نتيجة 
علمه؛ وإن وجد غير ذلك لم يحد 
صعوبة فى أن يحمل النصوص حملا على 
أن تنزل على إرادة ما ساق إليه العقل 

والاتحاه الآخر ذهب إلى النقيض من 
ذلك» فاتخذ من النص بداية عمله وفهمه 
فى محيط النص» واطمأن إلى صواب ما 
فهم, ثم بعد ذلك إذا وجحد من يقول 
العمل لتأبيد ما فهمه من النص. 

ويخطىع محمد عبده كلا الفريقين» 
ويرى خطأهما فى الانحياز إلى انب 
واحد فقطء وأن الصواب يكون بعدم 
الانحياز”” © ولكن هل استطاع محمد 
عبده فعلا أن ييحافظ على التوازن بين 
العقل والنقل؛ ولا يجاوز حد أى منهماء 
أم أنه مال إلى جانب أكثر من الآخر؟. 

يذهب أحد الباحثين إلى أن محمد 
عبده لم يكن منصفا تمام الإتصاف فى 
الجمع بين العقل والنقل» وأنه قد مال إلى 
جهة العقل أكثر» ويعلق على هذا بقوله: 
"إن الذى لا شك فيه عندى أن الشيخ 
محمد عبده قد تحيف من حق النصوص 
وبالغ فى تقدير .قيمة العقل"9)) وفى 
موضع آخير يثبت عدم إنخلاله بحق العقل 
فيقول: إن الشيخ محمد عبده لم يفرط 
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فى حق العقل» ولم يبخسه حقفة 0 
وإذا كان لم ينقص العقل حقه فهو 
جاوز به حده””؟» ويضيف إلى هذا أن 
الشيخ قد أرغم العقل ليس فقط على 
بحاوزة حدوده بل إنه "أقحمه فى 
منها"(40) 
هذا الرأى» ويرى أن محمد عبده فى 
تناوله لموضوعات علم الكلام- خاصة 
فى نظرية الخير والشر والفعل الإنسانى- 
كان يهدف إلى إحياء المذهب العقلى 
الذى قال به المعتزلة9'؟2 والفارابى وابن 
رشد. 

بل إننا نحد ياحثين آخرين*) 
يحاولون المطايقة التامة بين فكر المعتزلة 
وفكر الإمام محمد عبده فى حدود العقل 
ويقولون: إنه ضيق من حدود النص. 

والحقيقة» أننا نرى خلاف ذلك» 
لأن محمد عبده يضع للعقل حدودا يجب 
ألا يتجاوزهاء وهذا ما يطبقه على بعض 
موضوعات علم الكلام كموضوع ذات 
الله وصفاتهه؛ ويعض الموضوعات 
الأحرىء فالعقل والنقل قد يشتركان فى 
نحث موضوعات ماء وقل توبحجد 
الخوض فيهاء بليقررسماجاءبه 


البداية فيها للعقل؛ ثم يأتى النقل بعد 
ذلك بالشرح والتفصيل. 

ويطبق محمد عيده هذا اللميدأ فى 
الجمع بين العقل والنقلء أو التزام 
أحدهما عند بحث موضوع معين أو 
عدة موضوعات منها مسألة الذات 
الإلهية والصفاتء فيرى أن العقل والنقل 
حكن أن دما مها فى إثيات وجو الله 
وصفاته» وذلك لأن القرآن جاء يصف 
الله بصفات قد تتشابه مع صفسات 
البشر» ويستطيع العقل مع ورود أمفال 
هذه المتشابهات فى أن يفسح ممالات 
للناظرين غير محدودة ولا مشروطة» لأن 
"كل نظر صحيح فهو مؤد إلى الاعتقاد 
باللّه على ما وصفه بلا غلو فى 
التحريدء ولا دنو فى التحديد9؟). 

إلا أن فى هذ الموضوع -أى 
موضوع الذات والصفات- مسائل يجب 
على العقل أن يسلم فيها للنص ولا 
يتجاوزه فإذا جاء الشرع بصفات غير 
مستلزمة عقلاء فلا يجوز للفيلسوف أن 
يرفض صفة من الصفات؛ لأن العقل 
الإنسانى لا ينفذ إلى كنه شئ من 
الأشياء» فضلاً عن كنه الوجود الأوحدء 
"فإدراك حقيقة اليارى تعالى غسير 
مكل "00 

ومحمد عبده فى هذا يتشابه مع 
مفكرين آخخرين؛ أمثال ابن خلدون- 


-1184- 


فيقرر مثله -عجز العقل عن فهم الذات 
الإلمية أو صفاتها''” فهو تعالى "كنهه لا 
تدركه العقفول ولا تحوم عليسه 
الأوهام"010©. 

ويعتمد محمد عبده على أحد 
الأحاديث التبوية يفسر به استحالة 
معرفة كنهه تعالى عن طريق العقل» وهو 
قوله عليه الصلاة والسلام: (تفكروا فى 
خلج اليه ولا شكد را قي ذاقمه 
فتهلكوا)””. فالتفكير فى ذاته تعالى 
ممتشع على العقل البشرىء ولذا كان 
البحث فيه يعد فى نظره عبشا ومهلكة؛ 
لأنه سعى إلى ما لا يدرك يقول محمد 
عبده "ومن الصفات ما جاء ذكره على 
لسان الشرع ولا يحيله العقل.. ولكن لا 
يهتدى إليه النظر وحده وجب الاعتقاد 
أنه عل شاه مهفا بها إقاعا كنا رده 
الشر ع"20©, ر 

كما يشير محمد عبده أيضا إلى عجز 
العقل فى الإخبار عن مسائل أخرى مسن 
العقيدة» من أمثلتها موضوع الملائكة 
والحن» "لآن أحداً من الئاس لم يرهماء 
وليس فى الإمكان أن يسرف شيئاً 
عنهها"(60, 

على حين يذهب إلى أن هناك 
موضوعات يككون الإثبات فيها للعقل 
أكثر من الشرع؛ مشل موضوع "الفعل 
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أثارت الفرقة من قبل بين المتكلمين» 
فيمكن للإنسان أن ييز بين الخير والشر 
بعقله فهو أمر طبيعى يدركه النساس 
جميعالة”» من غير حاجحة إلى شرع؛ 
فالوحدان يشهد والحس يشهد أن 
الإنسان مختار فى بعض أفعاله» كمن 
يقتل آخر مثلء هذا الشعور بالحرية فى 
اختيار الفعلء» يحسه الإنسان بوجدانه 
وعقله دون انتظار لما يقضى به العرف 
أو يأمر به الشرع. 


وهنا يلتفى خحطان فى تفكير محمد 
عبده: 

الأول: هو أن هناك بعض الحقائق 
التى لا يمكننا معرفتها بالعقل» والأفضل 
ألا تعمل الفكر فيهاء فليس بإمكائنا 
معرفة أى شئ عن الذات الإلطية» لأن 
عقلنا ولغتنا غير كافيين لاكتناه جوهر 
الأشياى» لذا وجب وجود طريق آخر 
للمعرفة غير العقل هو طريق النص 
والوحى. ش 

والخط الثانى: هو أن هناك حقائق 
عكن مبدئيا للعقل معرفتهاء لكن معظم 
الناس لا يعرفونها بالفعل» لأن عقوهم 
غير كاملة: أو لأن الشهوة تسسيطر 
عليهم» لهذين السببين يحتاج الناس إلى 
معونة إلهية» هذه المعونة تتمثل فى وجود 
النبي9”, 


دى ع١‏ 
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لكن ليس معنى ذلك أن دور العقل 
ينتهى دائماً ليبدأ بعده دور النص» بل قد 
يأتى العقل مرة أخرى ليقوم بدور المفسر 
والمجتهد لتفسير ما جاء به النصء إلا أنه 
لا يجوز لهذا التفسير أن يتعارض مسع 
النص» ويقرر هذا بقوله: "اتفق أهل الملة 
إلا قليلاً على أنه إذا تعارض العقل 
والنقل أحذ با دل عليه العقل» وبقى فى 
النقل طريقان: طريق التسليم بصحة 
المنقول مع الاعنراف بالعجز عن فهمه 
وتفريض الأمر إلى الله والطريق الثانى» 
تأويل النقل مع المحافظة على قوانين اللغة 
حتى يتفق معناه مع ما أثيته العقل. 

وهكذا حاول محمد عبله أن يعيد 
للعقل مكانته يجانب النص» لكى يخدما 
معا علم العقيدة. 

وكان النجاح الذى حققه هو إقناع 
ففة صغيرة بإمكان التوفيق بين العقل 
والدين فى الإسلام!2©. 

فللعقل وجوده فى منهج محمد عبده 
فى دراسة العقيدة» سواء كان هذا 
الوحود قبل النص أو بعد ورود النص؛ 
وله حدود يجب ألا يتجاوز فيها مفهوم 
النص ومدلوله؛ وإن كان هذا التلازم 
بينهما موجود فى بعض الموضوعاتء إلا 
أنه مرفوض فى كل الموضوعات» لأن 
إد حال العقل فى بحث كل المسائل 
سيؤدى إلى إدحال الجسدلء والجدل إن 


كان يصح فى بعض المسائل؛ فهو لا 
يصح فى جميعهاء لذا كان محمد عبده 
أسلوبه الخاص فى تناول موضوعات 
علم العقيدة» وهو ما نطلق عليه أسلوب 
إجمالى انتقائى. 
ه- أسلوبه الإجمالى الانتقائى فى علم 
العقيدة: 

تظهر نزعة محمد عبده الإجمالية فى 
تناوله لموضوعات علم الكلام واضحة 
أشد الوضوح فى بعض موضوعات 
الأصولء التى لا يصح الاختلاف فيهاء 
ويظهر هذا على نحو خاص فى حديفه 
عن موضوع مثل الصفات الإلهية؛ 
خاصة فى مسائل مثل العلم الإممى 
والكلام الإلهى. 

كما تظهر نزعته الانتقائية فى اخحتيار 
موضوعات علم الكلام التى يبحثهاء 
فهو لا يعرض لكل المسائل التى سبق أن 
عرض لها المتكلمون» بل يركز على 
موضوعات أساسية؛ فإذا كان موضوع 
إثنات وخوة الله يعد :من الوضوغنات 
الأساسية إلا أن موضوع الصفات وهل 
هى زائدة عن الذات أو غير زائدة» فهو 
يتوقف فيهاء ويكفيه فى هذا ا محال أن 
يشت له تعالى الصفات الواجحب 
استحقاقه طاء فيقول" "من الصفات ما 
جام ذكره على لسان الشرع» والذى 
يوجبه علينا الإبمان هو أن نعلم أنه تعالى 


حماج يب 


متصف بهذه الصفات» أماا كون 
الصفات زائدة عن الذات أو هى نفس 
الذات؛ ونحو ذلك من الشكون التى 
اختلف عليها النظار ثما لا يجوز الخوض 
فيه إذ لا يمكن لعقول البشر أن تصل 
إليه"57” 2 وهكذا يتوقف محمد عبده عن 
النوض فى إحدى المسائل الحامة التى 
شغلت حيزاً كبيراً فى كتب المتكلمين» 
وتنازع فيها المعتزلة والأشاعرة. 

كما يتوقف محمد عبده عن المنوض 
فى مسألة أخعصرى من مسائل علم 
الكلام» وهى مسألة كلام الله تعالى» 
التى نشأ عنها ما عرف فى تاريخ الفكر 
الإسلامى بمحنة نخلق القران» وقامت 
مين كلتمن الفلة عض النقيناء 
على رأسهم أحمد بن حنبل» وكانت 
هذه القضية من القضايا الأساسية التى 
شغلت جانياً من هذا العلمء أما نحمد 
عبده فهو تَحقيقَا للدور الانتقائى الذى 
آمن به لم يعرض لقضية لق القرآن» 
بل وحذف من الطبعات اللاحقة لرسالة 
اتوحيد مقطعا ظهر فى الطيعنة الأولى 
يؤيد خبلق القرآنء ولم يبق إلا قوله: 
"الرآن كلام الله" ومصدر الكلام 
الصادر عن الله ينبغى بالضرورة أن 
يكون أحد صفاته("2, 

ويظهر هذا التحفظ فى عرض كل 
موضوعات علم الكلام عنده نخاصة أثناء 
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عرضه لمسألة القضاء والقدرء فيعد أن 
يبين أن الإإنسان يشعر يكسبه لأفعاله, 
يرى أن البحث فيما وراء ذلك من 
التوفيق بين ما قام عليه الدليل من إحاطة 
علو الله وإراذئة ؟ هررق طلسي سر 
القدر الذى نهينا عن المنوض فيه 
واشتغالاً مالا تكاد تصل العقول 
إليه0"©, 

ولذا يعتقد أن الانحاه الدينى الصحيح 
يحذر من المنوض فى مسألة القضاء 
والقدر, لأنه محل جدل قليل الغنا وهو 
فى هذا يتشابه مع ابن سينا عندما بحث 
القضاء والقدر وإشارته إليه بقوله: "إنه 
سر لا يمكن الخوض فيو"9©. ولذا يلجأ 
محمد عبده أثناء تفسيره لسورة العصر 
إلى أن نزوع النفوس إلى الخوض فى 
هذه المسألة هو ضرب من ضعف 
البصيرة أو فقده» ثم يضيف قوله: "إننى 
لا أحب أن أتكلم فى هذا الأمر أكثر 
من هذاء وإلا لم أكن من الصابرين؛ 
تحاضوا فيه"270, 

فالجدل فى كثير من المسائل الكلامية 
قد يؤدى إلى عكس الفائدة المطلوبة منهى 
وهو ما يظهره محمد عبذله عند حديثئه 
عن موضوع العناية الإلطية» فيعيب على 
المتحدثين فيه أنهم قد تفرقوا حتى 
صاروا أعداء بدلا من أن يتعاونواء» 
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أبماث منبج محمد عبده فى دراسة العقيدة 


د. منى أبو زيد 


فيصفهم يأنهم آخنوة تفرقت بهم الطرق 
فى السير إلى مقصد واحدء حتى إذا 
التفوا فى غسق الليل صاح كل فريق 
منهم صيحة المستخبر» فظِيٌ كل أن 
الأحر عدو يريد مقارعته على ما بييده» 
فاشتجر بينهم القتال... ولما أسفر الصبح 
وتعارفت الوجوهء رجع الرشد إلى من 
بقى منهم وهم الناجون» ولو تعارفوا من 
قبل لتعاونوا على بلوغ ما أملوا ولوافتهم 
الغاية. 

ولذا يمكتنا القول أن محمد عبده قد 
حاول أن يجمل القول فى العقائد التى 
يعتبرها أصولاً لا غنى عنها لغير 
المتخصصينء وأن يفوض المسائل 
العريصة لذوى البصيرة فى الدين: كما 
يرى أن المسلم إذا كان لا علمله 
بالجدل الطويل الذى يتألف منه اللجزء 
الأكبر من علم الكلام» فلا حاحة إلى 
إرهاقه بتعاليم المتكلمين لكى يعرف منها 
ما هو الإسلام الصحيح. 

ولعل محمد عبده فى هذا الأسلوب 
يفزب من ابن رشد عندما يتعرضن 
لمسألة أدلة وجود الله» فيفرق بين أدلة 
تقدم للجمهور العادىء وهى التسى 
حددها بدليلى العناية والاختراع؛ لأن 
الدين صرح بهماء ولأن العقل السليم 
يشهد بهماء وبين دليل يخص به 
الفلاسفة ولا يقدم للجمهور» وهو دليل 


الحركة(*'2» فهو عندما يعامل الدمهور 
يستخدم أسلوباء وعندما يتعامل مع 
الفلاسفة أو المتخصصين يكون الحديث 
مختلفاً» وهو ما سعى إليه محمد عبده. 

وكان أسلوب تناوله لموضوعات علم 
الكلام أسلوياً اعخياريا التقائياً خرص افيه 
على الابتعاد عن كشير من الموضوعات 
التى بحنها علم الكلام؛ لأنه اعتقد أن 
هذه الآراء» لم تؤد الفائدة المطلوبة 
منهاء بل أدت إلى إغراق المتكلمين فى 
الجدلء فكانت دعوته هى تخرير الفكر 
الإسلامى من الآلية الملدرسية» ورفض 
الدخول فى اللتدل المدرسى والخاكمات 
الكلامية "فأراد أن يبسط العقيدة الدينية 
وأن ينحو بها منحى عقاياً وأن يخلصها 
مما علق بها من شوائب» وأذاع أفكارا 
جديدة تخالف الشائء9”''. 

وكانت الفكرة امحورية التى يسعى 
إليها من خلال منهجه هذاء هو الابتعاد 
وبقدر الإمكان عن زج العقول فى 
متاهات الجدل التى أدت من قبل إلى 
الفرقة فى هذا العلمء فهو يريد أن 
يستبدل الوحدة فى الدين محل الخلاف» 
وكثيراً ما عبر فى رسالة التوحيد عن 
كراهيته لهذا الجدل الذى لا جدوى من 
ورائه. 

واستطاع محمد عيده أن يضع لنفسه 
حداً فاصلاً فى دراسته لعلم العقيدة؛ 


جع و 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - 1ل) 
وهو الحد الفاصل المتمثل فى قدرته على على هذا المذهب على يد خاله الشيخ 
حسم الخلاف والحجدل العقيم بين الفرق درويش7”', ولا توضح مذاكرات الإمام 
المختلفة- والرجوع إلى حكم العقل شيئا عن قراءاته المبكرة للصوفية:؛ اللهم 
السليم لاسيما فى المشكلات التى لا إلا رسائل للسيد محمد المدنى؛ إلا أنه 
داعى للشك فيها وأدت الخلافات يحكى كيف عاش حياته الأولى متأثرا 


اللفظية إلى العجز عن تقرير الحق فيها. 
رابعا: هوية منهجه وهدفه: 

استوعبت ثقافة الشيخ محمد عبده 
الكثير من الاتجحاهات المعروفة فى الفكر 
الإسلامى» وكانت لهذه الثقافة أثرها فى 
تشكيل منهجه واتخاذه لأسلوب معين 
فى تناول موضوعات العقيدة» فماهو 
هذا المنهج الذى اتيعه الشيخ؟ هل هو 
منهج الصوفية» أو المتكلمين» أو الفقهاء. 
أو الفلاسفة؟. أو ممعنى آخمر لو حاولنا 
تحديد هوية هذا المنهج, فإلى أى مدرسة 
ننسب منهج الإمام محمد عبده فى 
العقيدة؟. 

قبل أن بحيب عن هذا التساؤل» لابد 
أن نمحدد أولاً المصادر أو التيارات 
الفكرية التى أطلع عليها محمد عبده 
وأثرت فى فكره وكان له موقف منهاء 
سواء كان موقسف رفض أو موقف 
قبول» ليمكن بعد ذلك تحديد متهجه أو 
الملدرسة التى يمكن نسبة هذا المنهيج 
إليها. 
(أ) التصوف: استهل الإمام حياته 


الفكرينة جاترا بالصوفية ولف ترك 


بهذا الاتماه» فعاش لفترة فى تقشف 
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إلا أنه قد عدل فيما بعد عن هذا 
الاتحاه الصوفى بعد أن التقى بأستاذه 
جمال الدين الأفغانى الذى ساعده على 
معرفة جوانب عديدة عن الفلسفة 
الإسلامية» فانتقل من الصوفية الخيالية 
إلى الفلسفة العملية» وقد ألف فى تلك 
المرحلة الانتقالية رسالة "الواردات"5) 
التى جمع فيها بين التصوف والفلسفة. 

وكان للشيخ موقف من التصوف» 
أثر فيما بعد على بعض جوانب متهجه؛ 
فهو مع المتصوفة فى ما يخص الحوائب 
الأخلاقية؛ لأن التصوف عنده رياضة 
خلقية على هدى الرياضة العقلية» فهو 
معهم فى رياضتهم النفسية والفكرية 
"ولكنه يرى أن إلمام الملتصوف وحدانى 
لا يجوز أن يدين به غيره"080©. 

فهو يقبل بعضاً من أثار الصوفية فى 
الجانب الأخحلاقىء أما فى الجانب 
المعرفى فيرى أنه خخاص بالمتصوف وغمير 
صالح للمعرفة العلمية أو الإصلاح» 
والمدنية الحديثة لا توافق هذه النرعة. 


دع غات 


أبعاث : منهج محمد عبده فى دراسة العقيدة 


د. منى أبو زيد 


ومحمد عبكله وإن كان قد تأثر 
بالصوفية فى جوانب» إلا أنه قد رفض 
تيارات صوفية كثيرة» حيث اعتبر أن 
منها ما هو خمطر على الفكر والسلوك؛ 
هذه التيارات التى تخص الأولياء 
وكراماتهم بالإحلال؛ وبدا له أن مذهب 
المفكرين الصوفيين أمثال "ابن عربى"؛ 
وأصحاب الطرق الصوفية: إنما يقوض 
0 الجماعة» وعندما رأس فى الفترة 
الأخيرة من حياته لجنة تشرف على نشر 
الروائع الكلاسيكية لم يسمح بنشر 
كتاب "الفتوحات المكية" لابن 
عن كار 

وقد اتهم محمد عبده بعض الصوفية 
بأنهم: "أفرطوا فى الكلام على حكمة 
الدين وأسراره حتى يعدوا بهاعن 
النصوص والسنن... ومن هذه القغرة 
دلت على هؤلاء الغلاة دسائس 
الباطنية الذين أوحسوا خلال الأمة 
يبغونها الفتنة بتحريف النصوص 
وتأويلها"(”". 

ثم إنهم اشتغلوا بالعلوم الفلسفية 
ومزحوا ما أحذوه منها بكتبهم؛ فلم يبق 
طريقهم على اتجاهه الأخلاقى؛ وإنها 
تحول فى بعض مواقفه إلى مزج بالأسرار 
والباطنية والرمزء وفى بعض الأحيان 
الأخصرى مزج بالفلسفة العقلية فافتقد 
هذا الطريق الصوفى الصورة التى رغبها 


تحمل عبذة منه) ورغم رفضه لهذا المنهج 
الصوفىء إلا أنه رأى إمكان الاستفادة 
من بعض جوانبه فى تحلية الأحلاق 
بروحانيتهم. 


(ب) الفقه والتفسير: لقد اطلع 
محمد عبده على مذاهب عديدة للفقهاء 
والمفسرين؛ وكان له أيضاً موقف من 
سلوك بعضهم» فقد رفض أن يتوقف 
الفقه على ما وصل إليه القدماء» يل كان 
يتادق :دائبا بالاجتماد ف انور للياة 
معتيراً أن الناس قد يحدث لهم باختلاف 
الزمان مسائل لم يتعرض لا السابقون. 

ورأى أن الفقه هو علم جاء لخدمة 
المسلمين فى حياتهم المتغيرة» ويجب أن 
يتلاءم هذا العلم مع تطور الحياة 
وتحددها حتى لا يكون عقبة فى سبيل 
التقدم والمدنية» وقد ظهر الفقه عنده فى 
ثوب جديدك ففيه اعتمد على مبداً 
المصلحة والتلفيق» ليمكن المسلمين فى 
عصره من أن يقوموا ببناء دولتهم بناءا 
حديثاً دون التخلى عن الإسلام؛ فدعا 
إلى إعادة تأويل الشريعة وتكييفها وفقا 
لمتطلبات الحياةٌ الحديثة» والأحذ عبدأين 
سلم بهما الفقهاء» وأعطاهما محمد عبده 
15 جديا وهما: 

المبدا الأول : مبدا المصلحة؛ وهو 
مبدأ أقره اذهب المالكى؛ وأحذ يه 
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محمد عبد وهو ,كثابة قاعدة لتأويل 
النص» يفترض الفقيه فى شرحه للقرآن 
والحديث أن غاية اللفامن ارقي رعاية 
مصلحة البشرء فيختار التأويل الذى 
يحقق له هذه الغاية. 


المبدا الشانى : مبسداً التلفيق» أى 
يختار من مذهبه الشرعى أو مسن أى 
مذهب شرعى آخخر التفسير الأكثر 
ملاءمة للظروف المعاصرة» ولا يلجا 
فقط إلى الاستعانة بالمذاهب الأخحرى فى 
مسائل معينة» بل إلى التأليف بين 
العناصر الصالحة فى كل منهاء وقد تمكن 
يوصفه مفتى الديار المصرية فى تلك 
الفزة من أن يضع منهجه هذا موضع 
التنفيذء فعلم الفقه عند محمد عيده هو 
أحد العلوم الاجتهادية التى يجب 
تجديدهاء باستمرار قائلاً: "لابد أن 
تكون الأحكام على وفق المصالح والمنافع 
الوحودية» وأن يفهم القضاة والمفتون 
والمشرعون أقوال الفقهاء ومقاصدهم فى 
الأحكام التى استخرجوها من الشريعةع 
لا أن يأذوا بظواهر ألفاظهم.. والفقه 
هو الفهم فمن يأعل بظواهر الألفاظ 
فهو ليس بفقيه ؤلا يجوز أن يكون غير 
الفقيه قاضياً يحكم بين الناس» وليبس 
عندنا كتاب نتعبد بألفاظة: إلا“كتاب 
الله تعالى. ْ 


السنة التاسعة عشرة العدداك (هل/ا - 5لل/ 


ويضيف إلى هذا قوله: إن "الشريعة 
الإسلامية شريعة عامة باقية إلى آخحر 
الزمان» ومن لوازم ذلك أنها تنطبيق على 
مصالح الخلق فى كل زمان ومكان... 
وشريعة هذا شأنها لا تنحصر جزئيات 
أحكامها(", 

أما عن علم التفسيرء فكان مقصد 
الإمام من تفسير القرآن هو فهم الكتاب 
لإرشاد الناس إلى ما فيه سعادتهم فى 
حياتهم الدنيا وحياتهم الآخرة؛ وفهم 
القرآن واجحب على لأمتلدين ههه ولا 
سبيل إلى فهم معناه الصحيح إلا 
بالتمكن من اللغة العربية؛ ومنهجه فى 
6 مخالف لمنهج سابقيه» إذ كان لا 
يعنيه إلا فهم روح القرآن والوقوف على 
معانيه العامة دون التمسك بحرفية 
الكتاب. 

وفى التفسير لم يأنحذ الإمام محمد 
عبده هذهب أهل الظاهر» وهم الذين 
يقفون عند حلود النصوصٍ ولا 
يتجاوزونها ويدينون بالتقليد» وكثيراً ما 
عارض تأويلات الظاهرية والمشبهة, 
الذين كانوا يفسرون النصوص الدينية 
تفسيرات حرفية مادية» فنراه فى 
"حاشيته على شرح العقائد العضدية" 
يصطنع نزعة عقلية فى التأويل؛ وينتهى 
به الأمر فى "رسالة التوحيد" إلى 
التصريح بأنتا إذا وجدنا أنفسنا بإزاء 
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أبعاث منبج محمد عبده فى دراسة العقيدة د. منى أبو زيد 
نص يوهم ظاهره شيئا من التشبيه؛ عن تلك السنن التى سنها الله على 


فيجب أن نفسره متجنبين المعنى الظاهرء 
وعلينا ان نسلك أحد طريقين: فإما أن 
نفرض الأمر إلى الله فى معرفة النص؛ 
وإما أن نووله تأويلاً يستند إلى قرائسن 
مقبولة0"" فهو يأحذ من الظاهر ما كان 
ملا 

وكذلك لم يكن محمد عبده فى 
منهجه بصدد العقيدة ثمن ينسبون إلى 
أهل الباطن» الذين يفهمون الباطنية على 
أنها رفض للظاهر» وانقطاع عن الواقع؛ 
ونبذ الحياة» وانصراف عن شواغل 
المعيشة التى يشتغل بها البشرء وهو ما 
دل عليه أيضا رفضه لبعض الاتحاهات 
الصوفية التى تعتمد على الباطن» ويرى 
أن التأويل عنده يستخدم لغرض معين» 
وهو إما لدفع معاند أو إقتناع 
جاحد9”"). فهو فى منهجه فى التفسير 
كان يهدف إلى بيات ما خحفى من أمر 
الدين» وتصحيح الاعتقاد» وإزالة ما طرأ 
عليه من الخطأ فى فهم النصوصء» 
بالإضافة إلى تقديم تفسيرات تلائم 
الأفكار التى يدعو إليهاء فهو على سبيل 
المثال» عندما يفسر قوله تعالى: «9إن 
الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما 
بأنفسهو؟0*”" يقول: "إن الأمم ما 
سقطت من عرش عزها ولا بادت ومحى 
اسمها من لوح الوجود؛ إلا بعد نكويها 


أساس الحكمة البالغة» إن اللّه لا يغير ما 
بقوم من عز وساطان ورفاهة وخحفض 
عيش وأمن وراحة حتى يغير أوافك 
القوم ما بأنفسهم من نور العقل وصحة 
الفكر وإشراق البصيرة» والاعتبار بأفعال 
لله فى الأمم السابقة والتتدير فى أحوال 
الذين جاروا عن صراط الله فهلكوا 
وتحل بهم الدمار ثم الفتاء لعدو فم عن 
سنة العدل؛ وخروجهم عن طريق 
البصيرة والحكمة... وانعتاروا الحياة فى 
الباطل على الموت فى نصرة الحق7"©. 

فهو هنا يقوم بتفسير آيات القرآن 
الكريم تفسيراً يلائم دعوته إلى نهوض 
الأمة» ويفسر سبب تخلفها وسقوطها 
بأنها حرحت عن المسلك الصحيح الذى 
ون للش و فيه ايها خصرة مي إل 
أن نهضة الأمة لا تكون بانتظار النصرةٌ 
من عند الأَّهء وإنما بالجهاد والسعى 
لتحقيق هذاء وفى هذا دعوة لتبذ 
التواكل» فكان منهجه فى التفسير يلائم 
واقعه وأهداف دعوته. 

وقد اتفق منهج محمد عبده فى هذا 
الاتحاه مع منهج الأفغانى» فكلاهما فتح 
باب الاجتهاد فى الدين» واعتمد مذهب 
التأويل قى القرآن للتوفيق بين العقل 
ومعطيات العقيدة من جهة:؛ ومع 
منجزات الحضارة الغربية من جهة 


لا اه 


أخيرى» فيرى أن بين أهل العلم وبين 
أهل الدين شيئ من التحالف فى 
الآرا 3 , 

(ج) علم الكلام: تعرف الإمام 
محمد عيده على أهم تيارات الفكر 
الكلامى؛ وقام بدراستهاء» كما تعرف 
على طرق استدلالما ومناهجها "فمما لا 
شك فيه - كما قال البعض بمحق- أنه 
كان واسع الإطلاع على ما كتب فى 
الإسلام؛ ولا شلك فى أنه قد أعطى 
عقله حريته فى البحث والفهم 
والنقد"©»: وأوضح أثر لمذه العمليات 
الفكرية هو كتابه "حاشية على شرح 
العقائد العضدية". 


كما قام الشيخ محمد عبده بعرض 
وشرح كتاب "شرح العقائد النسفية 
لسعد الدين التفتازانى""؟ وهو من 
عيون المدرسة الماتريدية» وإلى حانب 
هذه المدرسة اطلع على الاتجاه الاعتزالى 
والاتحاه الأشعرى» وقد أشيع عنه أثناء 
دروسه فى الأزهر أنه كان يقلد الاتجاه 
الاعتزالى» ويرجحه على المذهب 
الأشعرى» وغندما سكل فنى ذلك قال: 
"إذا كنت أترك تقليد الأشعرى فلماذا 
أقلد المعتزلى؟ إذا أترك تقايد الجميم 
واحذ بالدليل"7 6 أى أنه يرفض أن 
يرتبط بتقليد مدرسة معينةء ويفضل على 


السنة التاسعة عشرة العددان (هلا - 5لل) 
هذا الارتباط بالدليل العقلى فى الحكم 
على الأمور. 


وعن المدرسة الأشعرية» نجد محمد 
عبده يذكر كبار شخصياتها ويمشيد 
بهمء فيعتبر أبا الحسن الأشعرى من 
طائفة المحققين» ويذكر أسماء كالباقلانى 
والجوينى والغزالى الذى وصف كتابه 
"إحياء علوم الدين" أنه خير ذخيرة 
للمسلم فى ترحاله7'0» وأيضاً ذكر فخر 
الدين الرازى وغيره. 

ويبدو فى منهج الشيخ الإمام محمد 
عبده أثر لكل مدرسة من هذه المدارس» 
فقد استفاد من بعض عناصر كل منهاء 
وإن كان قد نقد أسلوبهم فى معالختهم 
لبعض المسائل» وتغافل عن كثير من 
الموضوعات التى عملوا بها. 

فظهر المنهج الاعتزالى عنده فى 
اعتبارة أن التفكير فو وتجؤة الله فو 
أول الواجبات الواجبة على الإنسان 
العاقل حتى قبل ورود الشرع» وهو 
نفس ما نادى به المعتزلة عندما قالوا: إن 
أول الواجبات على المكلف هو الإيعان 
بوحود الله ويأتى محمد عبده بهذا 
اليدأ فيقول: "إن أول واحب يلزم 
المكلف أن يأتى به هو النظر والفكر 
لتحصيل الاعتقاد بالأّهء ليتتقل منه إلى 
تحصيل الإمان بالرسلء وما أتزل عليهم 


من الكتب والحكمة"» ويضيف إلى هذا 
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أبعاث منبج محمد عبدة فى دراسة العقيدة 


د. هنى أبو زيد 


أن: "الإسلام فى المطالبة بالإبمان باللّه 
ووحدانيته لا يعتمد على شئ سوى 
الدليل العقلى» فلا يصح أن يؤحذ 
الإعان باللّه من كلام الرسل» ولا من 
الكتب المنزلة» فإنه لا يعقل أن تؤمن 
بكتاب أنز لد الله إلا إذا صدقت قبل 
ذلك بوجود ه65 


وكرن كعسة عن هذا بيدا عام 
وهو أننا لكى نتبع ما حاء به الدين من 
أمر ونهىء لابد أن نؤمن أولاً قبل 
الاستجابة لهذه الأوامر والنواهى بالخالق 
الذى أنزلها ونتعقل وجحوده؛ فالبداية 
عنده أن أصل بالعقل إلى الإعان بوحود 
الخالق عن طريق هذه الدعوة السماوية 
وأطيع ما جاء بها. 

كما يبدو المنهج الاعتزالى عند الشيخ 
ند عددة واطيه ا فى عضن جور 
الأحرى» والتى لها أهميتها فى حال 
العقيدة» والتى قد أحذ فيها الإمام 
بالمسلك الاعتزالى» منها مسألة الفعل 
الإنسانى والحسن والقبح العقليين» فهو 
يثبت أن الإنسان مسئول عن فعله. 
قائلاً: "لو كان الأنبياء بهذه السلطة 
لخضع لهم الناس كافة... ولم يبق محل 
للجزاء على خير أو شرء فإن الفعل 
اضطرارى» وبذللك تضمحل أخبار 
السماء بالوعد والوعيد لعدم الحاجة60, 


فالإنسان عنده مسئول عن فعله. 
وهو ما سيق أن عرضنا له من قبل» 
حيث أقر أن الفعل يسب للإنسان 
بشهادة الواقع والحس والوجدانء وأن 
الدين يسور إل هذا أيدناً. 


وكان هدف محمل عبده من نسبة 
الفعل إلى الإنسان هو إقرار القول بحرية 
الإنسان» وأن عقيدة القضاء والقدر فى 
الإسلام لا تعنى الجبرية:» لأن القضاء 
والقدر "لا شئ منهما يضطر العبد لفعل 
من أفعاله» فالعبد وما يجده من نفسه من 
باعث على الخير والشرولا يجد إلا أن 
اعضارة ذافعة إل ما يعمل» والله 'بعلمسة 
فاعلاً باعتياره"99. بل إن مذهمب 
الجبرية الذى عرف فى بداية الفكر 
الإسلامى لم يستمر بين المسلمين» فإذا 
كان قد "وجد بين المسلمين طائفة 
تعرف بالحبرية» ولكنها كانت ضعيفة 
ضئيلة يقذفها الحق ويطردها العقل 
وينبذها الدين حتى انقرضت بعد 
ظهورها بقليل"”*©: ويرى أن المنكرين 
لحرية الإنسان يحتجون بالآية القرآنية 
الله خلقكم وما تعملسوذ» 
ويفسرونها على معنى أن الله هو حمالق 
أعمال الناس» لكن محمد عبله يلاحظ 
أن هذه الآية نفسها تقول «#وما 
تعملون4؛ فهى بذلك تفيد نسبة العمل 
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اا 
إلى الإنسان. وهذا ما أشار إليه أثناء 
تفسير سورة العصر. 

ويعدبر الدكتور عاطف العراقى أن 
هذا الجانب -جائب تقرير الحرية 
الإنسانية- هو أحد الجوانب الإيجابية 
والصادقة عند محمد عبدى إذ أن الإسلام 
لم يكن دعوة إلى الضعف والتواكل» بل 
دعوة إلى القوة» أما الآن فقد انقلب 
وضع الدين فى عقل السلم» لقد دل 
على المسلم فى دينه ما ليس منه وتسرب 
فى عقائده من حيث لا يشعر مالا 
يتصل بأصلهاء بل ما يهدم قواعدها 
ويأتى على أساسها”"' . وكان من أبرز 
أوجه هذا الضعف مسألة الخبر. 

ولعل هدف محمد عبده من إقرار 
الحرية للإنسان وعدم ربطها بعقيدة 
القضاء والقدرء أو القول بأن هذه 
العقيدة قد تؤدى إلى الجير» أنه يهدف 
إلى تحقيق أمرين: 

الأمر الأول: هو دفع المسلم للشعور 
بأنه مسئول عن عمله؛ فيكون عضواً 
عاملاً فى سبيل تقدم بلده وإصلاحهاء 
حيث إن الإصلاح عنده لا يتم يدون 
إصلاح الأفراد أنفسهم؛ وحتى يحارب 
مبدأ التكاسل الذى فشى فى هذا العصر 
بناء على مبدأ التواكل» ويرى أنِ أى 
عقيدة دينية لابد أن تبعث الإنسان على 


الفعل» ففائدتها أن تجعل الإنسان يفعلء» 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - 5ل) 


فلا يصح أن تكون هناك عقيدة» مثل 
القضاء والقدر تؤدى إلى سلب قدرة 
الإنسان» بل لابد أن تساعده على التقدم 
والإصلاح. 

والأمر الثانى: هو تصحيح مفهوم 
هذه العقيدة أمام خصوم الإسلام الذين 
أشاعوا أن سبب تخلف المسلمين هو 
بسبب اعتقادهم فى عقيدة القضماء 
والقدرء وأن الأفرنج ينسبون عادة 
الانخطاط الحالى فى البلاد الإسلامية إلى 
تمكن عقيدة القدر فيهم.؛ وتحويل جميع 
مهماتهم على القدرة الإلحية": قأراد 
محمد عبده أن يبين أنه لا علاقة بين هذه 
العقيدة والتحلف أو التكاسسل الذى 
صارت فيه الإمة الإسلامية» هذا من 
جهة؛ ومن حهة ثانية يبين أن هذه 
العقيدة كما هى موجودة فى الإسلام» 
فهى موحودة أيضاً فى غيره من 
الديانات» فهو يبرئ الدين الإسلامى مما 
اتهمه به خصومه من أنه هو سيب 
التخحلف الذى أصاب المسلمين. 

وإذا كان محمد عبده قد سلك فى 
عرض بعض المسائل الكلامية المسلك 
الاعتزالى المعتمد على العقل مع إضافة 
أهدافه الخاصة فى تصحيح صورة 
الإسلام» وفى الدعوة إلى الإصلاح 
والتقدم» إلا أنه لم يتبع منهج المعتزلة 
وسلوكهم فى كل المسائل؛ فهو معهم 


اوه ؤس 


أبحعاث منبج محمد عبده فى دراسة العقيدة 


د. منى أبو زيد 


فى تحكيم العقل والاستهداء به إلى هدى 
الدين؛ ولكنه لايرى رأيهم فى 
الاستغناء بالعقل وحده(*8), لأنه يفرق 
بين مطابقة الدين للعقل وبين الاكتفاء 
بالعقل فى المسائل النظرية والشرعية؛ إذ 
لابد من تسليم العقل بنصيب الشرع من 
الهداية طالما هو عاحز عن أن ينفذ إلى كنه 
الأشياء» كما سبق أن أشرنا فيما قبل. 

كما عاب على المنهج الاعتزالى 
إغراقه فى بحث بعض المسائل التى لا 
تخدم العقيدة» مثشل حكم مرتكب 
الكبيرة» ومسألة الصفات هل هى عين 
الذات أو غير الذات» وهل هى زائدة أم 
غير زائدة» وهى المسائل التى أفنى فيها 
المتكلمون أحزاء كييرة من دراساتهم 
وكتبهم فى حين أنها مسائل لا تخدم 
العقيدة أو إثيات وجود الله. 

هذا بالإضافة إلى إهماله لبعض 
مباحثهم -وهو ما أشرنا إليه- مقل 
مسألة حلق القرآن أو قدمف وأحذ 
عليهم اعتمادهم على استخدام القضايا 
المنطقية بكثرة فى مجالات لا يصح 
إقحامها فيهاء مما أدى بهم إلى السفسطة 
أحياناء والتفرغ لإبراز الخلافات التى 
دفعت إلى خلق المشكلات بينهم. 

وقد عرص الايام عي عيدة دي 
كتابه إحاشية على شرح العقائد 


العضدية) للخلاف الذى نشاأ بين 
الفرق» وقسم ما بينهم من حلاف إلى 
ما هو ثانوى؛ وما هو جوهرى» وحاول 
التوسط بينهما برأى معقول يقبله 
الخدم ولفل هذااما يرز غاولةه ذاقنا 
لإيجاد مبدأ الوسطية فىالمسائل الى قد 
يؤدى الخنلاف فيها إلى تفرق الأمة 
وتفككهاء وتكون هى فى الأغلب 
مسائل غير مؤثرة فى حقيقة العقيدة. 
ومحمد عبده فى عرضه للمناهج 
الكلامية نحده يقوم بعملية انتقاء 
العناصر» ثم يمزج هذه العناصر المستمدة 
من مدارس غنتلفة فى منهج واحد يخدم 
هدفه المنهجىء ويظهر يوضوح المنهج 
السنى من حلال تأثره بالغزالى 
والماتريدى» فيأخذ يعموقف الماتريدى فى 
بعض المواقف» ويعتبر الاتماه الاعتزالى 
أحد عناصر الفكر السنى الحديت!81) 
عنس كان عس ١‏ ايلا ند التضاك 
عليه فى عصر الدولة العباسية الأخيرة. 
وإذا كان الهدف الأساسى من علم 
الكلام» هو تأكيد العقائد الدينية بالأدلة 
العقلية» فإن محمد عبده فى هذا المجال لا 
يبل راياً كاملا من آراء أى مدرسة من 
المدارس الكلامية؛ بل إنه ييسط كل 
الآراء ويقارن بينهاء ويوفق بين مذاهمب 
قد تبدو متعارضة لأول وهلة» ويمزج 
هذه النقافت ريا عيدو ويعرضها 


وه اسه 


مجلة ١‏ 
ماكر 
منهجه الخاص الذى امتاز بطابع الفهم 
والتحقيق والانتقائية والاختيارء إلى 
جانب للعاصرة واملاءمة لظروف الختمع 
الذى يقدم له هذا العلم ولطبيعة شعية 
ودرحة علمه» ليستفيد من وراء هذا كله 
بفائدة عقلية وعملية تحقق المصلحة 
الطلونة: سواء فى الال الدينى أو 
الأخلاقى أو العملىء ويبعد بأرائه 
ومنهجه عن أن يؤدى إلى التطاحن فى 
مسائل ليس من ورائها عائد» وليس أدل 
على ذلك من موقفه من مسألة .حدوث 

العالم. 

ففى مجال تدليله على حدوث العالم 
يأتى بأراء يخالف فيها بعض الفلاسفة» 
إلا أنه يرى أن هذا الخلاف يجب ألا 
يؤدى إلى التطاحن» فيقول: "واعلم أنى 
وإن كنت قد برهنت على حدوث 
العالم وحققت الحق فيه على حسب ما 
أدى إليه فكرى ووقفنى عليه نظرى» فلا 
أقول بأن القائلين بالقدم قد كفروا 
عذهيهم هذل وأتكروا به طرورنا مسن 
الدين» وإنما أقول إنهم أخحطأوا فى 
نظإرهم ولم يسلدوا مقدمات 
أفكاره»"200. 

فهو مع مخالفته للفلاسفة فى مسألة 
العالم» إلا أنه لايرى وحوب التكفبيزء 
ك١‏ إنما يرى أنهم قد سلكوا مبدأ الاجتهاد» 
ولم يعتمدوا على التقليدء ومن عول 


السنة التاسعة عشرة العددان (ه/ا - 5ل) 


على الاحتهاد لم تيجب عصمته فهو 
معرض للخطأء ولكن خطرأه عن الله 
واقع موقع القبول؛ ويرى: أن أول 
"أساس وضع فى الإسلام هو النظر 
العقلى... وبلغ هذا الأصل بالمسلمين ان 
ما قال قائلون من أهل السنة إن الذى 
يستقصى جهده فى الوصول إلى الحق» 
ثم لم يصل إليه ومات طالباً غير واقف 
عند الظن» فهو ناج؟ فأى سعة لا ينظر 
إليها أكمل من هذه السعة؟2"0. 

ويبرر الد كتور عاطف العراقى موقف 
محمد عبده من عدم تكفير الفلاسفة مسن 
مسألة قدم العالم؛ لأنه اعتقد "أن هذه 
المسألة» مسألة الحدوث والقدم» تعد 
مسألة حدلية» وحاصة أن القائلين بالقدم 
قد حاولوا الدفاع عن رأيهم بذكر أكثر 
من آية من الآيات القرآنية"2"9. 

وكان محمد عبده يهدف من وراء 
اللفاق تشع السحامين نين 
الاجتهادء وإن أدى بهم هذا الاحتهاد 
إلى بعض الأحطاءء ولكن هذا الاجتهاد 
أفضل عنده من التقليد» هذا من ناحية» 
ومن ناحية أحرى رأى أن الأحذ عبداً 
التكفير نتيجة الحتلااف الآراء سيؤدى إلى 
تفتيت وحدة الأمة عندما يتفرغ كل 
فريق منها إلى تكفير غيره من الفرق 
الأرى» فينصرف عن التقدم فى بحال 
البحث إلى التطاحن. 
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أبعاث 5 منهج محمد عبده فى درامة العقيدة 


د. منى أبو زيد 


ويرى محمد عبده أن تكفير الفرق 
: بعضها لبعض إنما هو دليل على ضعف 
الدين؛ فيقول: "متى ولع المسلمون 
بالتكفير والتفسيق» ورمى زيد بأنه 
مبتد ع وعمرو بأنه زنديق؟... إن ذلك 
بدأ فيهم عندما بدأ الضعف فى الدين 
يظهر بينهم» وأكلت الفتنة أهل البصيرة» 
تلك الفعن التى كان يثيرها أعداء الدين 
فى الشرق والغرب خفض سطلطاتة 
وتوهين أركانه» وتصدر للقول فى الدين 
برأيه من لم تمتزرج روحه بروح 
الدين"2"9. وإن كان محمد عبله يعبر 
فى حمل رأيه عن آراء منهج أهل السنة 
باعتبار أن مذهبهم يشمل المدارس التى 
كانت تحاول أن تفهم النصوص الدينية 
بطريقة أقرب للكلاميين والتوسط بين 
عخلق المدارين التطرفة إلا أنه يفسا 
احتلف عن طريقهم فى بعض الممالات. 
فهو معهم فى رأيهم عن الوحى وما 
للنبى من فضل وكرامات» ولكنه حاول 
أن يصب آراءه فى قالب منطقىء» وأن 
يبيبح لنفسه حرية أكبر فى فهم النصوص 
وتأويلهاء مفل موضوع كرامات 
الأولياء» وبعض التفاصيل الخاصة بالحياة 
الأرى» وكذلك فى بعض المسائل التى 
لا يعتمد فيها على سند قاطع. 

( د) الفلسفة: درس محمد عبده 
الفلسفة عند أبرز شخصياتهاء فقراأ 


كتب ابن سيناء وكانت له عليها 
حواشى؛ فيقول: "وقفت على كتب 
الشيخ الرئيس ابن سيناء ومن فى طبقته 
من علماء هذا العلم.. واستخرت الله 
فى وضع بعض التعاليق"7). 

كما درس فكر ابن رشد وتفهمه 
بصورة تخالف ما ذهب إليه فرح أنطون» 
حيث كان يرى أن ابن رشد حاول أن 
يفصل بين بجحالى الدين والفلسفة» وهذا 
على عكس ما ارتأه محمد عبده» حيث 
رأى فى الإمكان أن يجمع بينهماء وإن 
كان إجماعا ليس تاماء» حيث أن الدين به 
ما لا يصح أن يدخله الجدل؛ وهو ما 
سيق أن عرضنا له عند الحديث فى 
حدود العقل والتقل عنله. 

ويتفق محمد عبده مع الفلاسفة فى 
قيام منهج بحثهم على العقل؛ لأن هذا ما 
دعا إليه الإسلام» فيقول: "إن الأصل 
الثانى للإسلام تقديم العقل على ظاهر 
الشرع عند التعارض... وبهذا الأصل 
الذى قام على الكتاب وصحيح السنة 
مهد بين يدى العقل كل سبيل وأزيلت 
من سبيله جميع العقبات واتسع له المجال 
إلى غير حد» فما عساه يبلغ نظر 
الفيلسوف حتى يذهب إلى ما هو أبعد 
301 

كما يأخذ أيضا من الفلسفة 
اعتمادها على المنطق الذى يعده معيار 
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العلوه9؟)) وقد قام محمد عبده فى بداية 
حياته العملية بشرح كتاب "البصائر 
النصيرية لعمر الساوى ونشره بكصر سنة 
4 *» ودعا فيه إلى ضرورة تعلم 
الأزهريين لعلم المنطقء لأن "العلوم 
المنطقية إنها وضعت لتقويم البراهين 
وتمييز الأفكار غفها من الثمين» ولا 
يعدل عن طلبه إلا جهول ظلوه"29, 

فهو مع الفلاسفة فى تحكيم العقل 
والقياس المنطقى فى العلوم الكونية؛ إلا 
أنه حالفهم فى معنى الوجود؛ وخالفهم 
فى مسألة استحالة الخلق من عدم؛ لأن 
الخلق من العدم ليس كستحيل على الله 
لأنه فعال لما يريد. 

ويرى محمد عبده أن استخدام العقل 
فى المحال الفلسفى لخدمة مال الطبيعة 
ليس له حدودء والقرآن حير شاهد على 
ذلكء فيقول: "يكون اليقين بإطلاق 
النظر فى الأكوان طوها وعرضها حتى 
يصل إلى الغاية التى يطلبها بدون تقييدء 
كما هدانا الله إلى ذلك فى كتابه". 

بل إنه يشير إلى أن ثلث القرآن يدعو 
إلى النظر فى الكون::فهو هنا يشيد 
بطريقة الفلاسفة فى البحث فى أمور 
الكون لاستفادة العلوم العملية ولمغرفنة 
إمارات الصنعة» غير أنه يشير إلى قناعدة 
هامة للغاية» يحب التنبيه إليها ؤهى: أن 
القرآن يذكر "إجمالاً من آثار الله فى 
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الأقزاة قريكا للعرة وتنكيرا المي 
وحقرا الفكرة الاتقريرا لقواعة الطبرسة 
ولا الزافسا باعتقت اه عسناض فى 
الخليقة"2040, 

وفى هذا القول رد من محمد عبده 
على من يحاول استخخراج الأحكام أو 
النظريات العلمية من القرآن» وهذا المبدأً 
خطورته: لأن العلم متغير والقرآن ثايت» 
فإذا ارتبط هذا بذاك فيؤدى إلى جمد 
أوهما لقبوت الآحرء أو تغير الثانى لتغير 
الأول» فالقرآن عنده يدعو إلى البحث 
فى الطبيعة» لأن فيها دلائل الخالق وفيها 
معاش الإنسان» لكسن يرفسض صب 
الطبيعة ونظرياتها فى قوالب مستخرجحة 
من القرآن؛ وإنما السعى إلى معرفة 
الطبيعة بالعقل والعلم أو الفلسفة, © ر 

وأما فى مال الدين»؛ فيضع حدودا 
للعقل لا يتجاوزهاء لأنه عاجز عن 
النفوذ إلى كنهة الأشياءء ولا يعرف إلا 
ما يظهر من أعراضهاء ويحاول محمد 
عبده أن يقارب بين الدين والعلم»؛ أو 
بين الدين والفلسفة؛ طالما كان هذا 
يتعلق بأمور الكون:؛ أما ما يتجاوز هذا 
امجال فعلى العقل أن يلتزم فيه بحدوده. 

ولذا يرى محمد عبده أن الفلاسفة قد 
أخحطأوا فى منهجهم عندما طبقوه على 
الأمور الدينية» "فسقطتك منزلتهم من 
النفوس» ونبذتهم العامة ولم تحفل بهم 


هبه ١ذ-‏ 
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الخاصة» وذهب الزمان ما كان ينتظر 
العالم الإإسلامى من سعيهو"2030, 

فكان حطأ الفلاسفة فى نظر محمد 
عيده) أنهم خحلطوا المباحثت المادية 
بالمباحث الدينية» وحشروا العقل فى 
بحالات من الدين لا يحق دخولهم فيهاء 
وحاولوا أن يقاربوا بين هذا وبين عقائد 
اليونان فيما عرف عنهم بالتوفيق بين 
الفلسفة والدين. 

أما ابحال الصحيح الذى تستطيع فيه 
الفلسفة أن تؤدى أجل الخدمات» فهو 
البحث فى ظواهر الطبيعة؛ أو كما 
يقول: "كشف الأسرار المخبوءة فى 
أعماق الكون"» فهى قد تحقق بعض 
اللنافع العملية خاصة فى تقدم 
الصناعات» ولكن هذه المنافع لم تتحقق 
فى الإسلام بصورة كاملة» لأن الفلاسفة 
[بجدد! بأتنفسهم فى المتازعات الدينية 
وحلطوا فنونهم بالدين. 

وقد علق محمد رشيد رضا على هذا 
بقوله: "إن الفلاسفة لو لم يخلطوا 
فنونهم بالدين» ويزجوا بأنفسهم فى 
النازعات الدينية لتركوا وشأنهم فى 
البحثءوإذن لارتقت علومهم وارتقت 
بها الصناعات» واتسع العمران. 

ول ايع من عجان جمد يله 
بطريقة الفلاسفة ومنهجهم فى بحث 
بحالات الطبيعة؛ إلا أنه عاب عليهم أمرين: 


الأول : إعجابهم با نقل إليبهم من 
فلاسفة اليرنان» ختصوصاً من أرسطو 
وأفلاطون» ومحاولة تقليدهما ما جعلهم 
ينشغلون عسائل لم يكن لما أثر فى 
الحياة. 

والأمر الثانى :أنهم زحوا بأنفسهم 
فى المنازعات التى كانت قائمة بين أهل 
النظر فى الدين فأثاروا عليهم حماة 
الدين» نما حعلهم يثورون عليهم 
ويذهمب أحدهم وهو الغزلى إلى 
تكفيرهم. 

هذه هى المصادر الثقافية التى أثرت 
فى تحديد إطار فكر الإمام تحمد عبده 
ومنهجه فى دراسة العقيدة» والتى حاول 
فيها جمع بعض عناصر هذه المناهج, 
وتكوين منهج خاص به تحرر من 
الارتباط ,كدرسة فكرية معينة» يمكن أن 
ينسب إليها منهجه؛ بل كان هدفه هو 
أساس اخختياره بين هذه المناهج» فكان 
هدفه السعى إلى تبسيط العقائد الدينية» 
وإيحاد نوع من الألفة والوحدة بين 
مختلف أفراد المسلمين» والتزام .مما ينادى 
به الإسلام فى خختطوطه العامة» وأن 
يكون هناك فاصلٌ معينٌ بين يمال الدين 
وبال العلم» وأن يكون الدين دافعا 
للعلم وليس معوقاً له فيفسر ما فى 
الدين لتحقيق المدئية الحديثة التى ينشدها 
من تقدم علمى وإصلاح أخلاقى» حيث 


-١ مه‎ 


إن الأخلاق فيما يرى هى مكتسبة 
وليست غريزية» وكان يريد الوصول 
بهذا المنهج إلى تحقيق غايتين: 

الأولى: الحفاظ على وحذة الأمة 
الإسلامية وسلامتها الاجتماعية» نما مله 
على تناسى التمييزات الفكرية وتحنب 
إعادة فتح المناقشات القدية. 

والثانية :الإحابة على بعض الأسيلة 
التى أثيرت فى تلك الفدرة فى أوروبا وكان 
لها صدى فى مصرء وهى قضية العلاقة بين 
العلم والدين» التى حاول أن يوحد بينهما 
توافقا وتميزاً يلائم مشروعه الحضارى» ولا 


0 
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يخالف الإطار الإسلامى العام. 

وهكذا أراد محمد عبله أن يقيم 
530 نخاضًًا بيه فى دراسة المسائل ا 
أو علم العقيدة» ولكنه لميعتمد منهجا 
كاملا من مناهج السابقين» بل بحث كل 
مسألة من مسائل هذا العلم معتمدا على 
المتصوفة يوافق بها كل طائفة من هذه 
الطوائق أو كالقها مستقلاً عتهجه القاض 
الذى اتسم بطابع الفهم والتحقيق والملاءمة 
للمطابقة العملية كى يحقق خطوات 
الإصلاح فى سبيل تحقيق التقدم. 
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د. عاطف العراقى: دراسة بعنوان: "رؤية محمد عبده للإسلام" ضمن كتاب الإسلام دين العلم 
والمدنية للشيخ محمد عبده » دار سينا للنشر »القاهرة ؛ »١1941/‏ ص 3. 

محمد عبده » مقالة بعنوان: “درس عام فى العلم الإسلامى والتعليم " ألقاها فى تونسء ولخصتها 
جريدة " الحاضرة التونسية " » وتقاتها عنها المنار . 

انظر الأعمال الكاملة » تحقيق د. محمدعمارة »ج77 »ص47١‏ . 

محمد عبده »الأعمال الكاملة »ج١7‏ »ص488 . 

محمد عبده » مقالة بعنوان : " العلوم الكلامية والدعوة إلى العلوم العصرية "» نشرت بالأهرام » 
العدد 5 » السنة الأولى » سنة ١.1/1‏ عوهى ضمن الأعمال الكاملة » ج"ا ص5١‏ . 

محمد عبده » رسالة التوحيد » ضمن الأعمال الكاملة »ج؟ ؛صه ه؟. 

د. عاطف العراقى »رؤية محمد عبده للإسلام » ص١١.‏ 

محمد عبده " درس عام فى العلم الإسلامى والتعليم" ؛ منشور ضمن الأعمال الكاملة ‏ 
جءصء١‏ 16 . 

محمد عبده »رسالة التوحيد » الأعمال الكاملة ج7؛ص8 70 . 

يذهب بايندر فى كتاب الثورة العقائدية فى الشرق الأوسط» ترجمة خيرى حمادء ص ١598‏ إلى 
أن محمد عبده قد أعرب عن شكوكه فى أهمية عقيدة الخلافة فى الشرع الإسلامى. 

محمد عبده» رسالة التوحيد» الأعمال الكاملة» ج"ا؛ ص٠7‏ 

بايندر: الثورة العقائدية)» ص .١٠١8‏ 

محمد عبده» رسالة التوحيد ضمن الأعمال الكاملة حا ص 56*”. 

محمد عبده "الاضطهاد فى النصرانية والإسلام" ضمن الأعمال الكاملة؛ جا ص 5؟وفيها 
يتحدث عن جناية الحمود على العقيدة» 

وأيضاً عبد العاطى محمد أحمد: الفكر السياسى للإمام الهيئة المصرية العامة للكتاب سنة 2151/8 
ص 7219. 

محمد عبده» حاشيته على شرح العقائد العضدية» وهو منشور تحت عنوان "محمد عبده بين 
الكلاميين والفلاسفة" تحقيق د. سليمان دنيا ص 8. 


-١ لاه‎ 


3-1 


ا 


ها 


5 


/1؟- 


14 
14 


السنة التاسعة عشرة العددان رولا - 5ل) 


محمد عيده المرجع السابق» ص ؟1. 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام» مطبعة المنار» سئة 2١911‏ جج١ء‏ ملخخص تحطابه فى عحتام المنطق 
ص 7/51 

محمد عبده» رسالة التوحيد» الأعمال الكاملة جلا2» ص 8560. 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام جاء مقالة "النصرانية والإسلام" لمحمد عبده» ص 53117 

محمد عبده؛ حاشيته على شرح العقائل» ص ؟71. 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام» ججاء مقالة بعنوان: انحطاط المسلمين وسكونهم وسبب ذلك 
نحمد عبده"» ص 2918 د. إبراهيم هلال: من نقاط الالتقاء بين الإمامين محمد عبده والشوكانى» 
مكتية النهضة المصرية سنة /94.1 ١‏ ص5١.‏ 

أيضاً: مصطفى عبد الرازق: محمد عبده؛ دار المعارف- مصر سنة 19145 ص 514. 

محمد عبده» رسالة التو-حيد؛ الأعمال الكاملة جلاء ص 55*. 

محمد عيده؛ الرد على فرح أنطوان فى مقالة "الاضطهاد فى النصرانية والإسلام"» ضمن الأعمال” 
تكاملة حق ص 6 ال. 

محمد رشيد رضا: تاريخ الإمام ج١2‏ ص .4١١‏ 

محمد عبده؛ الرد على هانوتو "الإسلام والمسلمون والاستعمار": ضمن الأعمال الكاملة جا ص 
4 

د. عاطف العراقى: رؤية محمد عبده للإسلام» دراسة ضمن كتاب الإسلام دين العلم والمدنية» ص 
11-1 

محمد عبده؛ الرد على فرح أنطوان؛ الاضطهاد فى المسيحية والإسلام» الأعمال الكاملةج؟:» ص 
بحارة 

تحمل عبده؛ تفسير سور عمء ص .١9/6‏ 

وأيضاً: د. عثمان أمين » محمد عبده رائد الفكر المصرىء مكتبة النهضة؛ سنة 215656 ص .5٠0‏ 

د. إبراهيم هلال: من نقاط الالتقاء» ص 5 ؟. 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام ج١ء‏ فى ختام درس المنطق» ص 7517 

وأيضاً: د. عثمات أمين» رائد الفكر المصرى» ص 55. 
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محمد عبدهء الرد على فرح أنطون؛ "الاضطهاد فى النصراتيية والإسلام" ضمن الأعمال الكاملة 
جحاء ص 675. وأيضاً: إبراهيم هلال» من نقاط الالتقاء بين الإمامين محمد عبده والشوكانى» 
ص /7. 

محمد رشيد رضا: تاريخ الإمام مقالة (القضاء والقدر)» جلاء ص .17١‏ 

تفسير سورة عم. 

محمد عبده» حاشية على شرح العقائد العضدية» ص 717. 

محمد عبده: رسالة التوحيد» الأعمال الكاملة ج7؟» ص 7١5‏ 

محمد عيدهء الرد على فرح أتطوان (الاضطهاد فى النصراتية والإسلام "الأعمال الكاملة")» حل 
ص 7155, 

المرجع السابق» ص 8976. 

محمد عبده: "درس عام فى العلم الإسلامى والتعليم"» ضمن الأعمال الكاملة» ج؟» ص .١5٠١‏ 
د. عاطف العراقى: ثورة العمل فى الفلسفة العربية؛ دار المعارف يمصر؛ ط4»؛ 2191/8 ص .١7‏ 
حمد عبده: مقالة "العلوم الكلامية والدعوة إلى العلوم العصرية"؛ ضمن الأعمال الكاملة جل 
ص 158. 

محمد عبده» رسالة التوحيد ضمن الأعمال ثلا ص 756 100. 

المرجع السابق؛ جا ص 1785. 

محمد عبدهء الأعمال الكاملة) جثلاء ص .١16١‏ 

محمد عبده» الأعمال الكاملة؛ جلا» ص .١5١‏ 

د. سليمان دنياء مقدمة كتاب محمد عبده بين الكلاميين والفلاسفة» ص 75 

ال مرجع السابق» ص 5. 

المرجع السابق» ص .١7١‏ 

د. عثمان أمين؛ رائد الفكر الممنزى» ص 114. 

د اهف حسن» مقالة بعنوان "الاعتزال عند محمد عبده'؛ مجلة دراسات عربية؛ العدد 9) سنة 
44 السنة 4 7. 

محمد عبده» رسالة التوحيد» ضمن الأعمال الكاملة» جلا ص 017 

محمد عبده» حاشية على شرح العقائد» ص /151. 
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بايندر» الثورة العقائدية» ص 54 .١١‏ 

محمد عبده» الأعمال الكاملة: جج7ا» ص 6455» وهو من تعليقات الإمام على شرح نهج البلاغة. 
محمد عبده» الأعمال الكاملة ج73» رسالة التوحيد» ص 717/94. 

المرجع السايق» ججلاء ص /الا/ا 

وأيضاً: عياس محمود العقاد» تراجم وسيرء مج 217 بعدوان: "محمد عبده عبقرى الإصلاح 
والتعليم» "دار الكتاب اللبنانى» بيروت» طلا 21938٠١0‏ ص 1194. 

محمد عيده؛ الأعمال الكاملة» ج؟) ص 509. 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام مقالة عن (القضاء والقدر) جا» ص 157. وانظر تفسير سورة 
العصر» ص ©5. 

وأيضاً: طهارى محمدء مفهوم الإصلاح بين جمال الدين الأفغانى ونحمد عبده؛ تونس» سنة 
65 ص 7 .١‏ 

ألبرت حورانى» الفكر العربى فى عصر النهضة» دار النهار» بيروت» 2١5548‏ ص .١48٠‏ 

بايندر» الثورة العقائدية» ص .١١٠‏ 

محمد عبده: شرح العقائد العضدية» ص .1١97/‏ 

تشارلز أدمس» "الإسلام والتجديد"؛ ترجمة عباس محمود» -لدنة التأليف والترجمة» والنشرء سنة 
هللو ص 117. 

مد عبده الأعمال الكاملة ج23) رسالة التوحيد» ص /771. وإن كان قد بقى فى حاشيته على 
العقائد العضدية ص 0١‏ قوله: "ليس معنى القرآن أو الكلام؛ إلا هذه الألفاظ المقروءة بالألسن 
المكتوبة فى المصاحف المتفق على حدوثهاء وما ورد فى النصوص من أنه غير مخلوق فمؤولة". 
انظر أيضاً: ألبرت حورائى: الفكر العربى فى عصر النهضةء ص .١77/‏ 

محمد عبده: تفسير سورة العصرهء المتار ج":» ص 61/8. 

لأبن سيناء رسالة بعنوان سر القدر. 

انظر المنار جل"ء ص 205/4 .55٠‏ وأيضاً: تشارلز أدمس: الإسلام والتجديدء ص 1١١4‏ 

انظر أدلة ابن رشد فى كتاب فصل المقال فيما بين الشريعة والحكمة من الاتصال وكتاب كشف 
مناهج الأدلة ضمن كتاب (فلسفة ابن.رشد) نشر دار الآفاق الحديدة؛ بيروت. 


1 


أبحاث 
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هك 
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وانظر د. عاطف العراقى: المنهج النقدى فى فلسفة ابن رشدء دار المعارف طبعة 21185 ص 
٠‏ النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشدء دار المعارف» 2١3/75‏ ص 787 

د. عثمان أمين» محمد عبده رائد الفكر المصرى» ص .771١‏ 

محمد رشيد رضا: تاريخ الإمام جاء ص .5١‏ 

محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاف جاء ص 5. 

وأيضاً: جداء ص 2٠١5‏ حيث يقول: "إن السيد جمال الدين هو الذى أغترجه من التصوف إلى 
الفلسفة”. 

العقادء الأعمال الكاملة) جلا ١‏ محمد عنده عبقرى الإصلاح» ص 117/8. 

ألبرت حورانى» الفكر العربى فى عصر النهضةء ص 185. نقلاً عن المنار» عدد /ا» سنة 
9.05-4١ء‏ ص 579. 

وأيضاً: عثمان أمين: محمد عبده: رائد الفكر المصرى» ص .19١‏ 

محمد رشيد رضاء تاريخ الإمام جداء ص .1١5‏ 

المرجع السابق» جااء ص 213115 15 ر 

محمد عبده» رسالة التوحيدء الأعمال الكاملة بح؟» ص 77. وأيضاً د. عثمان أمين: محمد 
عبده رائد الفكر المصرى» ص .١١6‏ 

محمد عبده» حاشية على شرح العقائد العضدية» ص 55 

المرجع السابق» نفس الصفحة. 

سورة الرعد آية .١١‏ 

محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ الإمام ج/ء (سئن الله فى الأمم وتطبيقها على المسلمين)» ص 
لال الى 

محمد عيدهء الأعمال الكاملق جلاء ص .91٠١‏ 

د. سليمان دنيا: مقدمة كتاب محمد عبذه بين الكلاميين والفلاسفة» ص ". 

محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ الإمام جاء ص 1117. 


المرجع السابق» ص 5؟١7١1.‏ 


-١51- 


مجلة 


5 السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - كل 
كر 


-١‏ الإمام محمد مصطفى المراغى» مقالة بعنوان الشيخ محمد عبده يعناسبة ذكراه السادسة والثلاثين» 
حلة الرسالة» 7١‏ يوليو سنة 114١‏ 55 حمادى الاعخرة ستة 2١75٠‏ العدد ١؟54»‏ السنة 
التاسعة» ص 4 51. 

- محمد عبدهء الأعمال الكاملة» جلاء (الرد على فرح أنطوان: الاضطهاد فى النصرانية والإسلام)» 
ص 717/4. وأيضاً: حاشية على شرح العقائد العضدية» ص 501-7٠١‏ 

لالم محمد عبدهء الأعمال الكاملة ج1» من تعليقات الإمام على نهج البلاغة» ص 4515. 

4- محمد عبده» الأعمال الكاملة جلاء ص 451. 

هم- محمد عبدهء الأعمال الكاملة» ج"؛ الرد على هانوتوء الإسلام والسلمون والاستعمار» ص 
لق 

- د. عاطف العراقى» رؤية الإمام تحمد عبده للإسلام» ص 75-174 . 

7 مقنالة محمد عبده بعنوان (القضاء والقدر) نشرت فى جريدة العروة الوثقى» ومنشورة ضمن تاريخ 
الإمام حلاء ص 50 7. وأيضاً تشارلز أدمسء الإسلام والتجديد» ص 47 .١‏ 

8- العقاد» الأعمال الكاملة» جلا١‏ (محمد عبده عبقرى الإصلاح) ص 186. 

8- ألبرت حورانى» الفكر العربى فى عصر النهضةء ص /الا١.‏ 

محمد عبدم» حاشية على شرح العقائد العضدية» ص ١8١‏ 

1- محمد عبدهء الأعمال الكاملة جلاء "الرد على فرح أنطوان"» ص 781. 

5-- د. عاطف العراقى» رؤية الإمام محمد عبده للإسلام» ص 78. 

“8و محمد عبدمء الأعمال الكاملقء جا ص 841-60 

4- محمد عبده» المرجحع السابق؛ جى؟ "مقدمة البصائر النصيرية"» ص 475. 
راحع أيضاً تاريخ الإمام جالا» ص 210١‏ إذ وصف بأنه (قطب دائرة الفلسفة). 

هو محمد عبدهء الأعمال الكاملة» جدلاء ص 7813. 

- محمد عبد الأعمال الكاملة» ج23 مقدمة البصائر التنصيرية» ص 4755. 

91- محمد عبدهء الأعمال الكاملة ج"اء مقنالة يعنوان: "العلوم الكلامية والدعوة إلى العلوم العصرية"» 
ص .١19‏ وأيضاً: محمد رشيد رضا تاريخ الإمام جدلاء ص 88. 

- محمد عبدهء الأعمال الكاملة» جح" "الرد على فرح أنطوان (الاضطهاد فى النصرانية والإسلام)"» 
ص 1/94ا. 


-957- 


أبماث منهج محمد عبده فى دراسة العقيدة د. منى أبو زيد 


8- تشارلز أدمس: الإسلام والتجديد» ص .١19‏ 


وني( +09 


وت 


مجلة السنة التاسعة عشرة العددان (ه/ا - تلام 
الاثر 


المراآجبع 


(1) مؤلفات محمد عبده 

” الأعمال الكاملة؛ تحقيق د. محمد عمارة: المؤوسسة العربية للدراسات والنشرء ط١ء ا/4191‎ -١ 
أجزاء.‎ 

؟- "حاشية على شرح العقائد العضدية"؛ تحت عنوان: "محمد عبده بين الكلاميين والفلاسفة"» تحقيق د. 
سليمان دنيا. 

-٠‏ البصائر النصيرية فى علم المنطق» لزين الدين عمر بن سهلان الساوىء؛ تعليق محمد عبده؛ القاهرة» 
المطبعة الأميرية» بولاق» ٠185م.‏ 

4 - تعليق على كتاب نهج البلاغة» وهو بجموع ما احتاره الشريف الرضى من كلام سيدنا أمير المؤمنين 
على بن أبى طالب» تشر مؤسسة الأعلمى؛ بيروت. 

ه- تفسير سورة العصرء نشرت أولاً بالمخار ثم طبع فى القاهرة سنة 1111هت 191م. 

1- تفسير جزء عم: نشر أولا فى امار ثم طبع منقردا فى القاهرة سئة 11717ه- 1904م. 


(ب) مؤلفات آخرين: 

ابن رشد: 

/-- فلسفة ابن رشد» نشر دار الآفاق الجديدة بيروت» 2١11448‏ وبها (فصل المقال» وكشف مناهج 
الأدلة). 

أدمس (تشارلز): 


8- الإسلام والتجديد, ترجمة عباس محمودء لحنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة ©151م. 
أححمد (عبد العاطى محمد): 

8- القكر السياسى للإمام محمد عبده. الهيعة المصرية العامة للكتاب» 19179/8. 

العراقى (د. عاطف): 

.١1984 المنهج النقدى فى فلسفة ابن رشدء دار المعارف» مصر‎ -٠ 


-954- 


أعماث عنبج محمد عبده فى دراسة العقيدة د. هنى أيو زيد 


.19/157 النزعة العقلية فى فلسفة أبن رشدء دار المعارف» مصر‎ -١ 

- ثورة العقل فى الفلسفة العربية» دار المعارف» مصر .١91/8‏ 

-١‏ دراسة بعنوان" رؤية الإمام محمد عبده للإسلام"» ضمن كتاب الإسلام دين العلم والمدنية» نشر دار 
سيناء القاهرة /194.1. 

العقاد (عباس محمود): 

4 1- الأعمال الكاملة» سير وتراجم ج17 "محمد عبده عبقرى الإصلاح" دار الكتاب اللبنانى؛ 
بيروتء طكء ٠1958م.‏ 

المراغى (الإمام محمد مصطفى): 

»45١ مقالة بعنوان "الشيخ محمد عيده"» عناسية ذكراه السادسة والثلائين» يحلة الرسالة» عدد‎ -١ 
1؟ جمادى الأخرق اه‎ ١9141 السنة التاسعةقء» ١؟ يوليو‎ 

أمين إد. عثمان): 

1- محمد عبدهء رائد الفكر المصرى» مكتبة النهضة المصرية» 5966١م,‏ 

بايندر: 

-١7‏ الثورة العقائدية فى الشرق الأوسطء ترجمة حيرى حماد» المقاهرة. 

حسن (د. منى) 

- مقالة بعنوان: "الاعتزال عند محمد عبده)» ججلة دراسات عربية) العددة) السنة 5؟) ١1984‏ 
حورانى (ألبرت): 

- الفكر العريى فى عصر النهضة:؛ دار النهار» بيروت» 19548م. 

رضا (محمد رشيد) 

1911 تاريخ الأستاذ الإمام» ج١2 ج(3ء مطبعة المنار» سنة‎ -٠ 

طهارى (محمد): 

- مفهوم الإصلاح بين جمال الدين الأفغانى وممد عبدهء تونس» 184١م.‏ 

عبد الرازق (مصطفى): 


- محمد عبده؛ دار المعارف» مصر .١85"‏ 


-1١؟6ه-‎ 


بجلة - السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - حب 


متحمود (د. زكى تجيب): 

1؟- مجتمع حديد أو الكارثة» دار الشروق» بيروت والقاهرة» 1141. 

5- رؤية إسلامية؛ دار الشروق» طاء سنة /411 1ه/1517/4م- 

؟- من زاوية فلسفية» دار الشروق» طثاء سنة 507 1ه/19417ام, 

هلال (إبراهيم): 

4- من نقاط الالتقاء بين الإمامين حمد عبده والشوكانى» مكتبة النهضة» .١941/‏ 


02 0 0 
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8- قضاء القاضى وفتواه بخلاف 
مذهبه 

فى حاشية ابن عابدين» قال في 
الفتح: ولو قضى فى امحتهد فيه ناسيا 
مذهبه مخالفا لرأيه نفد عند أيى حنيفة 
وؤاة واختدة تون كان عنافنا قفني 
روايتان» وعندهما لا ينفذ فى الوجحهين؛ 
وجهى النسيان والعمدء والفتوى على 
قولهما. وذكر فى الفتاوى الصغرى أن 
الفقوى على قوله؛ والوحه فى هذا 
الزمان أن يفتى بقولهما؛ لأن التارك 
مذهبه عمداً لا يفعله إلا لموى باطل لا 
لقصد جميل» وأما الناسى فلآن المقلد 
والحاكم الذى ولاه ما قلده إلا ليحكم 
.مذهبه لا مذهب غيره؛ هذا كله فى 
القاضى امجتهد. وأما القاضى المقلد (أى 
المتبع لمذهب من المذاهب) فإنما ولاه 


بحو فى التشريع الإسلامى 
وأسانيد قانون الزواج والطلاق 
رقم 1*0 سنة ونرور(*) 


للشيخ محمد مصطفى المراغى 


فلا يملك المخالفة فيكون معزولاً بالنسبة 
إلى ذلك الحكم. 


وفى شرح الدر: قضى من ليس 
بختهدا كحنفية زماننا بخلاف مذهبه 
نايدا ليل انام كذ امهيا 
عندهماء ولو قيده السلطان بصحيح 
مذهبه تقيد بلا خحلاف» وأما الأمير 
فمتى صادف ممتهداً فيه نفل أمره كما 
قدمنا عن سير التثار نحانية فليحفظ. 


وفى حاشية ابن عابدين: وقد قدمنا 
أن السلطان لو حكم بين اثنين فالصحيح 
نفاذم قال الرملى: وفى الخلاصة وفى 
النوازل أنه لا ينفذ. وفى أدب القاضى 
للعصاف ينفذ وهو الأصح. وقال 


(*) تابع المقالة المنشورة فى العدد السابق (ا-4/) 


2-11 


مجلة 


القاضى الإمام: ينفذ» وهذا أصح. وتدل 


هذه النصوص على ما يأتى: 


)١(‏ القاضى امحتهد إذا قضى بخللاف 
رأيه ناسيا ففى تفاذ قضائه وعذمه رأيان 
كلاهما مفتى به» وإذا قضى بخلاف رأيه 
عامداً لا ينفذ قضاؤه على المفتى به 
وذلك لسببين: السبب الأول: أن تعمده 
مخالفة رأيه دليل اللموى والغرض. 
والثانى: أن الحاكم الذى ولاه ما ولاه 
إلا نيحكم عذهيه لا.مذهب غيره. فلا 
ملك مخالفة ذلك؛ لأنه معزول عن 
المحالفة. 


)١(‏ القاضى المقلد لا يتفذ قَضِاوُه 
بخلاف مذهب متبوعه عامدا أو اسياً؛ 
لأنه إنما ولى ليحكم عذهب متبوعه 
(كأبى حنيفة مثلاً) فهو معزول عن 
الحكم بغير هذا المذهب. 

(9) للسلطان أن يحكم ويقضى بين 
الخصوم على المفتى به ومتتى صادف 
محتهدا فيه نفذ أمره.: 

ولا.شبهة فى أن علة عدم نفاذ حكم 
القاضى بخلاف مذهبه سواء أكان ممتهدا 
أم مقلدا انخصرت فى أمرين: الأول: 
اتباع الهموى, والثانى: تعزله عسن تحالاف 
مذهبه. ونحن لا نخالف فى هذاء 
ونصرح بأن الحكم بالحوى باطل» 


السنئة التاسعة عشرة العددان رهلا - حب 


ونصرح بأن الحكم بخلاف ما أذن به 
القاضى من الحاكم الذى ولاه باطل. 

ولكن الذى نتحدث عنه شيع وراء 
هذا كله ذلك أثنا تتحدث عن قانون 
سيضعه الحاكم» ويلزم فيه القضاة باتباع 
مذاهب معيئة غير مذاهبهم لمصلحة رآها 
ورآها المسلمون؛ ونحن نصرح بأن هذا 
جائز شرعاء وأن القاضى يجب عليه 
قرعا أن يقضى كن عمل هذا ها يقيدة به 
الحاكم» ولا يجوز له أن يقضى بغير ما 
قيده به الحاكمء وإلا كان قضاؤه باطلء 
وذلك لأن القاضى نائب عن الحاكم فى 
الحكمء وقد كان يجوز للحاكم أن 
يقضى بالأقوال التى يريد تقبيد قضاته 
بهاء فيجب عليهم اتباع شروط التوكيل 
عنهة, 

١ل‏ قضاء القاضى وفتواه بالضعيف 

من مذهبه 

فى ابر عابدين: ماعل تفيخ ال سلام 
عطاء بن حمزة عن أبى الصغيرة رَوّحها 
من صغير؛ وقبل أبوه وكبر الصغير» 
وبينهما غيبة منقطعة» وقد كان التروج 
بشهادة الفسقة» هل يجوز للقاضى أن 
يبعث إلى شافعى المذهب ليبطل هذا 
النكاح بسبب أنه كان بشهادة الفسقة؟ 
قال: نعم. 

وفى شرح الدر: وجزم المصنف بأن 
القاضى إذا جالف. مشهور مذهبه لا 


0 


من ترانا الهديث 


الشيخ . محمد مصطفي المراغي 


ينفذ حكمه فى الأصح؛ كما لو ارتشى 
إلا إن نص السلطان على العمل بغير 
المشهور» 010 
وهذا لم يقع بل الواقع سحلافه. وفى 
حاشية ابن عابدين: وحاصل عبارة 
الملصنف أن قضاة هذا الزمان يعملون 
بقول زفر ابتغاء حطام الدنيا. وهو قول 
فاسد كما قال الكمال» ومع ذلك فهو 
محتهد فيه» وصرح فى جامع الفصولين: 
أنه لو قضى به قاض ينفذ؛ لأن للاجتهاد 
فيه سمناغاء واالزاجته عندى فى هذا 
الزمان عدم نفاذه؛ لأنه إنما يقع بأحذ 
المال فى مقابلته. 

وحاصل المسألة التى تناولما هذا 
الخلاف أن الرحل إذا طلق زوحته؛ ثم 
تزوجها زواحاً صحيحاً وهى فى العدة) 
وطلقها قبل الدحول يجب عليه مهر تام. 
وتحب عليها عدة مبتدأة) وقال محمد: 
تكمل العدة الأولى فقط» وقال زفر: لا 
يجب عليها تكميل العدة الأولى» وتحل 
للأزواج فور الطلاق. 

وفى رسالة رسم المفتى: قال السبكى 
فى الوقف من فتاويه: يجوز تقليد الوجحه 
الضعيف فى نفس الأمر فى حق نفسه لا 
للفتوى والحكم. فقد نقل ابن الصلاح 
الإجماع على أنه لا يجوز وقال العلامة 
الشرنبلالى فى رسالة العقد الفريد فى 
حواز التقليد: مقتضى مذهب الشافعى 


كما قال السبكى منع العمل بالقول 
المرجوح فى القضاء والافتاء دون العمل 
لنفسه ومذهب الحنفية المنع لكون 
المرجوح صار منسوععا قلث: والتعليل 
بأنه صار منسوخا إنما يظهر لو كان فى 
المسألة قولان رجع امجتهد عن أحدهما 
أو علم تأخر أحدهما عن الآخر وإلا 
فلا. كما لو كان فى المسألة قولان؛ 
قول لأبى يوسف وقول محمد فإنه لا 
يظهر النسخ لكن مراده أنه إذا صحح 
أحدهما صار الآخخر بمنزلة المنسوخ» وهو 
معنى ما مر من قول العلامة قاسم: أن 
المرجوح فى مقابلة الراجح ,كنزلة العدم؛ 
ثم إن ما ذكره السبكى من جواز العمل 
بالمرجوح فى حق نفسه عند الشافعى 
مخالف لما مر عن العلامة قاسم من نقل 
الإجماع على عدم العمل يما شاء من 
الأقوال إلا أن يقال: المراد بالعمل الحكم 
والقضاء وهو بعيد. والأظهر فى الجواب 
أحذا من التعبير بالتشهى أن يقال إن 
الإجماع على منع إطلاق التخيير أى بأن 
يختار ويتشهى مهما أراد من الأقوال فى 
أى وقت أراد أما لو عمل بالضعيف فى 
بعض الأوقات لضرورة اقتضت ذلك فلا 


يمنع منه وعليه يحمل ما تقدم من 


الشرنبلالى من أن مذهب الحتفية امتع. 
وفى رسالة رسم المفتى: وفى المعراج 
عن فخر الأئمة لو أفتى مفت بشئ من 
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هذه الأقرل فى مواضضخ الضرورة طليا 
للتيسير لكان حسناً وبه علم أن الضطِر 
له العمل بذلك لنفسه كما قلنا وأن 
المفتى له الافتاء به للمضطر فما مر مسن 
أنه ليس له العمل الضعيف ولا الافتاء به 
محمول على غير موضع الضرورة كما 
علمته من مجموع ما قررناه. 

وفى متن خليل مع شرحه: وحكم 
القاضى المقلد بقول إمامه أى بالراحح 
منه لا بقول غيره» ولا بالضعيف مسن 
مذهبهء وكذا المفتى فإن حكم بالضعيف 
نفذ إلا إذا لم يشتد ضعفه.؛ وكان 
الحاكم من أهل الترجيح وترجحح عنده 
ذلك الحكم .رجح فلا ينقض كمالو 
قاس عند عدم النص وهو من أهله. قال 
الدسوقى: قوله لا بقول غيره؛ أى ولا 
يجوز له الحكم يقول غبر إمامه وإن 
حكم لم ينفذ حكمه؛ والقول بأنه يلزمه 
الحكم بقول امامه ليس متفقاً عليه حتنى 
قيل ليس إمامه رسولاً أرسل إليه بل 
حكوا خلافاً إذا اشترط السلطان عليه 
ألا يحكم إلا.عذهب أمامه فقيل: لا يلزم 
حرف رين ونيد كرابا ودر 
يعضى الشرط للمصلحة. . 

وقال الدسوقى أيضاً: قوله وكيذا 
المفتى أى فلا يجوز له الإفتاء إلا بالراجح 
من مذهب إمامه لا .مذهب غيره ولا 
بالضعيف من مذهبه. نعم يجوز له العمل 


السنة التاسعة عشرة العددان زهلا - دلا) 


بالضعيف فى نخاصة نفسه إذا تحققت 
الضرورة» ولا يجوز للمفتى الإفتاء بغير 
المشهور لأنه لا تتحقق الضرورة بالنسبة 
لغيره كما يتحققها بالنسبة لنفسه 
1 نع الفتوى 

بغير الملشهور حصوف أن لا تكون 
الضرورة متحققة لا لأحل أنه لا يعمل 
بالضعيف» ولو تحققت الضرورة قاله 
البنانى. ويؤحذ من كلامه هذا أنه يجوز 
للمفتى أن يفتى صديقه بغير المشهور إذا 
تحفقق ضرورته؛ لأن شأن الصديق لا 

هذه هى نصوص الفقهاء فى العمل 
بالقول الضعيف فما الذى ترشد إليه 
هذه النصوص؟ ترشد إلى ما يأتى: 

)١(‏ للقاضى أن يلجأ إلى غير مذهبه 
للضرورة (فتوى عطاء). 

(؟) للقاضى أن يعمل بغير المشهور 
من مذهيه إذا نص السلطان على ذلك 
(نص الدر). 

() للقاضى أن يقضى بالقول 
المنصوص على فساده كقول زفر فى 
حكم العدة المار ذكره ولا ينقض قضاؤه 
لأنه بتهد فيه إلا إذا كان فى مقابلة 
أحذ المال أو للهوى والغرض (عبارة 
الفصولين وتعليلها). 


ىراوت 


من تراثنا الحديث 


بحوت ف التشريع الإسلامي 


الشيخ . محمد مصطفى المراغى 


(4) جواز العمل والإفتاء بالقول 
الضعيف فى مواضع الضرورة (عبارة 
المعراج عن فخخحر الأئمة). 

(5) حواز العمل بالضعيف للشخص 
فبى خاصة نفسه وللفتوى إذا تحقق 
للمفتى الضرورة (عبارة الدسوقى). 

(1) منع التخيير إذا كان الغرض من 
الالتجاء إلى القول الضعيف الشهوة 
والغرض اتباعا للهوى وابتغاء حطام 
الدنيا. 

ويحب أن يلاحظ أن فتوى عطاء بن 
حمزة كانت مينية على أن القاضى 
الحنفى لا يجوز له القضاء بغير مذهبه؛ 
لأنه معزول عنه ولذلك أحاز له 
الالتجاء إلى شافعى يستطيع القضاء 
بذلك. 

ولاعكن لأحد أن يعترض هذه 
الأحكام المستفادة من هذه النصوص 
ونحن نواقق عليها والأصل فى الدين أنه 
لا حجة على مسلم إلا فى دليل من 
الأدلة الشرعية» وكل قادر على تناول 
الحكم منها يجب عليه أن يدع تقليد 
الرجال أيّا كانوا وإذا تعذر على مسلم 
أن ينال الأحكام من أدلتها وجب عليه 
أن يقلد ويسأل أهل الذكر. 

الجتهد يحرم عليه شرعاً أن يعمل بغير 
رأيه سواء أكان بجتهدا للق أو تهداً 
فى مسألة أو مسائل خاصة. والمقلد 


الذى يستطيع النظر فى الأدلة وترجيسح 
بعضها على بعض يجب عليه أن يعمل بها 
يترحح عنده بالدليل. ولايجوز له أن 
يتخير. ومن لا يستطيع الزحيح يتخير 
أو يعمل بها يطمئن إليه قلبه. 

والقاضى والمفتى لا يحيدان عن هذاء 
غير أن القاضى يعتاز عمن يريد العمل 
لنفسهء ذلك أنه عندما يقلد القضاء من 
الحاكم يجب عليه اتباع شروط الحاكم 
الذى ولاه فإن ولاه على أن يحكم 
ذهب إمام معين كأيى حنيفة مثلاء 
وجب عليه امتثاله» وإن حتم عليه العمل 
بالراحح وجب عليه امتثاله» وإن نص 
فى منشوره على العمل بأقوال قيل أنها 
مرجوحة فى مسائل معينة وجب عليه 
امتثاله. وإن نص فى منشوره على العمل 
بغير مذهب أبى حنيفة فى مسائل معينة 
وجب عليه امتثاله. ومتى حكم القاضى 
عا يقيده به الحاكم الذى ولاه لا يمكن 
أن يقال أن حكمه للهوى والغرض ولا 
أنه حكم لأخذ المال فلا ينفذ حكمه بل 
يصير الأمر على العكس»؛ فإن حكم 
بالراحح لا ينفذ لأنه معزول عنه. 
ويكرة حكيه باط لأته احاح الشوى 
ومغلنة أعحذ المال. 

ولا يفتونا هنا أن نبادر إلى القول بأن 
القول الضعيف عندما يختار للعمل به 
لمصلحة من مصالح الأمة لا ييقى ضعيفاً 
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7 رس لتغير 


العرف وللضرورة-. 
-١‏ تغير الأحكام بتغبر الأزمنة 
والأمكنة والعرف 


قال ابن القيم: هذا فصل عفليم النفع 
حدًا وقع بسبب الحهل به غلط عظيم 
على الشريعة أوجب من الحرج والمشقة 
وتكليف مالا سبيل إليه؛ وما يعلم أن 
الشريعة الباهرة لا تأتى به فإن الشريعة 
مبناها وأساسها على الحكم والصالح 
وهى عدل كلها ورحمة كلهاء ومصالح 
كايا متكي كاراءتر قل بستالة 
خرصت عن العدل إلى الجور وعن 
الرحمة إلى ضدهاء وعن المصلحة إلى 
اللفسدة» وعن الحكمة إلى العبث فليست 
من الشريعة وإن أدحلت فيها بالتأويل. 

وقد ضرب لذلك أمثلة منها أنه 
شرع لهذه الأمة وجحوب إنكار المنتكر 
وتغييره ولكن إذا كان إنكار المتكر 
يستدعى منكرا أشد فإنه لا يسوغ 
الإنكار فى .هذه. الحالة. 

ومنها أن النبى عَكله نهى أن تقطع 
الأيدبى فى. اشرو وفنا جد توواعنه 
حشية أن يزتب عليه ما هو لحيل من 
تعطيله أو تأخيره. .' 

ومنها أن عمر بن المخطاب أسنقط 
الحد بالقطع عن السارق عام المجاعة.قال 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان (ه/ا- 4لا 


السعدى: حدثنا هارون بن إسماعيل 
بن أبى كثير عن حسان بن زاهر أن ابن 
حدير حدثه عن عمر قال لا تقطِع اليد 
فى عذق ولا عام سنة قال السعدى: 
سألت أحمد بن حنبل عن هذا الحديث 
فقلت لأحمد تقول به؟ قال أى لعمسرى. 
قلت إن سرق فى عام اللجاعة لا تقطعه 
فقال لاء إذا حملقه الحاءجة إلى ذلك 
والناس فى مجاعة وشدة» وهذا على نحو 
قضية عمر فى غلمان حاطب ذلك أنهم 
سرقوا ناقة لرحل من مزينة وأتى بهم إلى 
أيديهم ثم ردهم» وقال لعبد الرحمن بن 
حاطب 0 لكا أما الله لولا 

5 
عليه حل له لقطعت أيديهم؛ وأيم الله 
ا ا ا ثم 
قال بأربعمائه» قال عمر اذهب فاعطه 
ثماتمائه. . 

وفى رسالة نشر العرفء إذا مالف 
العرف الدليل الشرعى؛ فإن خالفه من 
كل وجه بأن لزم منه ترك النص فلا 
شك فى رده كتعارف الناس كثيرا من 
المجرمات: من الربا وشرب الخمر ولبس 


وت 


من تراشا الحديث 


بحوث فى الشريع الإسلانى 


الشيخ ‏ محمد مصطفى المراغى 


الحرير والذهب» وإن لم يخالفه من كل 
وح ناقور لديل عاماء والكرف 
تحالفه فى بعسض أفراده أو كان الدليل 
انا فإن الفرقم يعر إن كان عامًا إن 
الفرقه الثاء يسم متميدياء زيوك جه 
القياس كما صرحوا به فى مسالة 
الاستصناع ودخحول الحمام؛ وإن كان 
العراق حنام] فإنه لا يعم وهر التسية 
كما ذكره فى الأشباه. 

وفى البزازية عازياً إلى الإمام 
البعارى: الحكم العام لا يثبت بالعرف 
الخاص وقبل يثبت به ويتفرع على 
ذلك؛ لو استقرض ألفا واستاخر المفرض 
لحفظ مرآة أو ملعقة كل شهر بعشرة 
وقيمتها لا تزيد على الأحر ففيها ثلاثة 
أقوال؛ صحة الإحارة بلا كراهة اعتباراً 
لعرف خواص بخارى» والصحة مع 
الكراهة للاختلاف والفساد لأن صحة 
الإحارة بالتعارف العام ولم بوبحل 

ولو دفع إلى حائك غزلاً على أن 
ينسجه بالثلث كان مشايخ بلخ يجيزون 
هذه الإجارة لتعامل أهل بلدهم 
والتعامل حجة ينرك به القياس ويخص به 
الأثر وتحويز هذه الأحارة فى الثياب 
للتعامل بمعنى تخصيص النص الذى ورد 
فى لفيز الطتحان لأن النص وزذا فى قفي 
الطحان لا قى الحائك إلا أن الحائك 
لير فيكون واردا فيه ؤلالة فلس د كنا 


العمل بدلالة هذا النص فى الحائك 
وعملنا به فى قفيز الطحان كان 
ضيف ترك امل و فيه التو 
بالتعامل جائر ألا ترى أنا جوزنا 
الاستصناع للتعامل والاستصناع بيع ما 
ليس عنله؛ وأنه منهى عنه؛ وتجويز 
الاستصناع بالتعامل تخصيص للنسص 
الذى ورد فى التهى عن بيع ما ليس عند 
الإنسان لا ترك للنص لأنا عملنا بالنص 
فى غير الاستصناع. 

وذكر الشراح: أن البر والشعير 
والتمر والللح مكيلة أبداً لدنص رسول 
اللّدله عليها فلا تتغير أبدا فيشترط 
التساري بالكيل ولا يلتفت إلى التساوى 

فى الوزن حتى لو تساوى الذهسب 
بالذهب كيلاً لا وزناً لم يجزوكذا 
الفضة بالفضة لأن طاعة الرسول عله 
واجبة علينا لأن النص أقوى من العرف» 
فلا ييرك الأقوى بالأدنى» وما لم ينص 
عليه فهو محمول على عادات الناس لأنها 
دلالة على الجواز فإن قلت قد روى عن 
أبى يوسف اعتبار العرف فى هذه 
الأشياء المنصوصة حتى جوز التساوى 
بالكيل فى الذهبء وبالوزن فى الحنطة 
إذا تعارفه الناس فهذا فيه اتباع العرف 
اللازم منه ترك النصء فيلزم أن يجوز 
عنده ما شابهه من تجويز الربا ونحوه 
للعرف وإن خالف النص» قلت حاش 
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للكاة كروشواة أت كومنت ذلك 
وإنما أراد تعليل النص بالعادة .معنى أنه 
إنما نص على البر والشعير والتمر والملح 
بأنها مكيلة وعلى الذهب والفضة بأنهما 
موزونان لكونهما كانا فى ذلك الوقىت 
كذلك فالنص فى ذلك الوقت إنما كان 
للعادة» حتى لو كانت العادة فى ذلك 
الوقت وزن البر وكيل الذهب لورد 
النص على وفقهاء وعلى هذا فلو تعارف 
الناس بيع الدراهم بالدراهم واستقراضها 
بالعدد لا يكون مخالفا للنص لكن فيه 
شبهة وهى أن الفلاهر من هذه الرواية 
اعتبار المعيار من كيل أو وزن أما 
إلغاؤهما بالكلية» والعدول عنهما إلى 
العدد المتفاوت الأفراد فى الوزن فهو 
خلاف الظاهر وحلاف النص الصريح 
فى اشتراط المساواة فى المكيلات 
والموزونات. وعلى كل حال فينبغى 
الجواز والخنروج من الإثم عند الله 
تعالى» إما بناء على العمل بالعرف أو 
للضرورة» فقد أحازوا ما هو دون ذلك 
فى الضرورة؛ ققد ذكر فى البزازية فى 
البيع الفاسد فى القول السادس فى بيع 
الوفاء أنه صحيح؛ قال للاجة الناس 
فرارا من الرباء فبلخ اعتادوا الدين 
والإاحارة وهى لا تصح فبى الكرم؛ 
وبخارى اعتادوا الإحارة.الطويلة ولا 
تمكن فى الأشجارء فاضطروا إلى يمجها 


الستة التاسعة عشرة العددان (هلا - كل) 


وفاء» وما ضاق على الناس أمر إلا اتسع 
حكمه: فإن قلت: إن المشقة والحرج إنما 
تعتبر فى موضع لا نص فيه» ولذارد 
على أبى يوسف فى تحويزه رعى 
حشيش الحرم للضرورة بأنه منصوص 
على حلافه؛ قلت: يجاب بأن النص على 
تحريم رعى حشيش الحرم دليل على عدم 
الحرج فيه لأن استنناءه عل الإذحر فقط 
للحرج دل على أنه لا حرج فيما عداه 
بناء على أن ذلك حرج يسير يمعكن 
الخروج عنهء بخلاف مسألتنا فإن تغيير 
ما اعتاده عامة أهل العصر فى عامة بلاد 
الإسلام لا حرج فوقه. 

ثم قال: فإن قلت: إن ما قدمته من 
أن العرف العام يصلح مخصصاً للأثر 
ويترك به القياس إنما هو فيما إذا كان 
عاما يدن عية الميحانة ومن بعتغة 
بدليل ما قالوه فى الاستصناع أن القياس 
عدم جوازه لكنا تركنا القياس بالتعامل 
به من غير نكير أحد من الصحابة ولا 
من التابعين ولا من علماء كل عصر» 
وهذا حجة يترك به القياس؛ قلت: من 
نظر إلى فروعهم علم أن المراد به ما هو 
أعم من ذلكء ألا ترى أنه نهى عن بيع 
وشرط. 

وقد صرح الفقهاء يأن الشرط 
المتعارف لا يفسد البيع كشراء نعل على 
أن يحذوها البائع أى يقطعهاء وشراء 


سج الاب 


من تراثا اليديث 


بحوث فى التشريع الإسلامى 


الشيخ . محمد مصطفى المراغى 


ثوب أو خف على أن يرقعه ويخرزه» 
فإنهم قالوا يصح للعرفء وإنما تصح 
الدعوى إذا ثبت أن هذا العرف كان 
موجوداً زمن امحتهدين من الصحابة» 
فالمراد من العرف العام ما قابل العرف 
الخاص ببلدة واحدةء وهو ما تعٌامله أهل 
البلاد عامة سواء أكان قديكاً أم حديفاء 
واعتبار العرف الخاص ببلدة أيضا قول 
فى المذهب ضعيف يجوز العمل به عند 
الضرورة. 

فإن قلت: العرف يتغير ويختلف 
باحتلاف الأزمان» فلو طرأ عرف جديد 
هل للمفتى فى زماننا أن يفتى على وفقه 
ويخالف المنصوص فى كتب المذهب؟ 
وكذا هل للحاكم الآن العمل بالقرائن؟ 
قلت: مبنى هذه الرسالة على هذه 
المسألة» فاعلم أن المتأحرين الذين خحالفوا 
النصوص فى كتب المذهب فى المسائل 
السابقة لم يخالفوه إلا لتغير الزمسن 
وعلمهم أن صاحب المذهب لو كان فى 
زمنهم لقال .مما قالوه نما يستخرج به 
الحق من ظالم أو يدفع دعوى متعنت 
ونحوه يعدم ماع دعواه أو بجبسه ونحو 
ذلكء ولكن لابد لكل من الحاكم 
والمفتى من نظر سديدء فللمفتى الآن أن 
يفتى على عرف أهل زمانه وإن حالف 
زمان المتقدمين؛ وكذا للحاكم العمل 
بالقرائن فى أمثال ما ذكرناه. وفى رسم 


المفتى: والتحقيق أن المفتى لابد له من 
ضرب اجتهاد ومعرفة بأحوال الناس» 
ومن جهل زمانه فهو جاهل. فهذا 
وأمثاله دلائل واضحة على أن المفتسى 
ليس له اللحمود على المتقول فى كتب 
ظاهر الرواية من غير مراعاة الزمان 
وأهله» وإلا ضيع حقوقاً كثيرة ويكون 
ضرره أعظم من نفعه. وفيه ايضاً بعد أن 
نقل فروعاً كثيرة فى موضوعات مختلفة: 
فهذه التقول ونحوها دالة على اعتبار 
العرف الخاص وإن مالف المنصوص 
عليه فى كتب المذاهمب ما لم يخالف 
النص الشرعى» ومن ذلك ما لو باع 
الاجر فى السوق شيئاً بثمن ولم 
يصرحا بحلول ولا تأجيل وكان 
المتعارف فيما بينهم أن البائع يأحذ كل 
شع درا عاوماء اتصيرت إلنة يد 
بيان» واعتير فيه عرف ذلك السوق 
الخاص وإن لم يتعارف عليه فى أكثر 
البلاد» مع أن المنصوص عليه فى كتب 
المذهب حلول الثمن مالم يشرط 
تأحيله» وعلى هذا فالحكم الخاص يقبت 
بالعرف الخاص؛ ومن ذللك بيع الثمار 
على الأشجار عند وجود بعضها دون 
البتعض» فقد أجازه بعض علمائنا 
للعرف» وكان شمس الأئمة الحلوانى 
يفتى به ويجوازه» وظاهر المذهب أنه لا 
يجحوزء ولا شك فى تحقق الضرورة فى 


و7 ١ذ-‏ 


زمانناء وفيما ذكر من اللحواز تيسير على 
الناس ورحمة بهم من حيث صحة بيعهم 
وحل أكلهم الثمار والخضروات وتناوهم 
أثمان ذلك وبقى شئ وهو أنهم 
صرحوا بأن بيع الغمار على الأأشجار إعما 
يصح إذا شراها مطلقاً أو بشرط القطع؛ 
أما بشرط الترك على الأشجار فلا يصح 
لأنه شرط لا يقتضيه العقدء وفيه لأحد 
المتعاقدين منفعة وهى زيادة النمو 
والنضح. ولا يخفى أنهم فى هذا الزمان 
وإن لم يشترطوا الترك لكنه معروف 
والمعروف كالمشروط» ولم أر من صرح 
بذلكء» وينبغى جوازه» فإنه حيث جاز 
للعرف بيع المعدوم مع أن بيعه باطل لا 
فاسد فيجحوز البيع مع هذا الشرط 
بالأولى. (هذه النصوص منقولة مسن 
مواضع متفرقة). 

وينبغى أن يطال النظر إلى هذه 
النصوصء فهى تنطق بالروح العالى 
الذى كان يملا صدور الفقهاء؛ وتدل 
على مقدار احترامهم لعرف الناس 
وعاداتهم» وعلى مقدار فهمهم للقواعد 
الفقهية»؛ وأنها ما وضعت إلا لمصلحة 
العباد وضبط التعامل بينبهم») وأنه يحب 
أن تخضع لعرقفهمم) وأن ضع 
للضرورات والحرج» فلا يجوز أن تجمد 
الفقهيات الاجتهادية أمام حوادث الزمن 
وأمام ما يد فيه من عادات 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - «دلاع 


ومصطلحات» وهى قابلة للتجدد وقابلة 
للتغير أمام العرف العام وأمام العرف 
الخاص. 1 

عمر بن الخنطاب رضى الله عنه 
أسقط الحد عام المجاعة ولم يقطلع أيدى 
تلكا حالات المتصوور فرت 8 
ا 0 
القياس وهو أحد الأدلة الشرعية بالعرف 
العام» وخحصصوا النص بالعرف العام 
وإذا رجحعت إلى قواعدهم التى توحب 
فى المخحصص أن يكون متصلا قلت إنهم 
نسخخوا عموم النص بالعرف العام؛ إذ 
احرف 140 بطو إلا بعاد ارو 0 
ا 
ا و 
0 507 
دلالة النص وهصى إإحدى الدلاللات 
اللفظية» حيث جحوزوا الإاحارة على 
نسج الغزل بالثلث؛ مع أن دلالة النص 
المستفادة من قفيز الطحان تحرم هذه 
الإجارة. 

وقد علل أبو يوسف النص فى 
الربويات بالعرقفء وبنى على هذا أنه إذا 
تغير الكيل فى البر والشعير وتغير الوزن 


-5/ووت 


بحوث فى الشريع الإسلامي 


الشيخ . محمد مصطفى المراغى 


فى الذهب والفضة؛ اعتبر العرف 
الطارئ لا عرف النص» غير أن الفقهاء 
لم يقفوا عند هذا الحد وأحازوا التعامل 
فى الدراهم بالعدد بدلا واستقراضا وإن 
تفاوت وزنهاء مراعاة للعرف ومراعاة 
للضرورة» وفى هذا حروج على النص 
جملة لأنه إلغاء للمعيارية بالكيل 
والموزون. 1 

وجعل الحنفية العرف الخاص قاضيا 
على النصوص امذهبية فىمسألة ثمن 
البيع المتقدمة إذا كان من عادة السوق 
دفع شع من الثمن كل جمعة لا دفعه 
جملة واحدة والمذهب ليس كذلك» 
وأحازوا بيع الثمار واعتبار تركها 
روا وقد كان بسع الثمار باطلأء 
وكان شرط الترك فاضا 

ورأى بعضهم أن يعمل العرف 
الخاص ما يعفلنه العراه العام أى أنه 
يلقى قناساً ويخصص نص ويهدر دلالة 
نص. وهاهم أولقفك فتحوا الباب 
للمفتين ليفتوا تبعا لتغير العرف العام 
والخاص»؛ وتبعا للضرورة والحرج؛ 
وأجازوا للحاكم العمل بالقرائن» 
وأجحازوا له النهى عن سماع دعوى 
المتعنت» وما أشبه ذلك. 

ولا يغيب عن الأذهان أن الأحكام 
المستفادة من النصوص قليلة جدًا بالنسبة 
للأحكام الاجتهادية: فالأحكام 


الاحتهادية قابلة للتغير بالعرف العام 
والخاص» والأحكام المستفادة من 
النصوص قابلة للتتخصيص بالعرف العام 
باتفاق» وبالعرف الناص على رأى 

فهل توجد مرونة فى القوانين تسع 
الناس أكثر ثما فى هذه الأحكام؟ وهل 
يصح مع هذا أن يقول أحد إن قواعد 
الفقه جامدة لا تسع الناس فى كل عصر 
ومكان؟ الحق أن هذا ظلم لهذه القواعدء 
ولكنه ظلم حره تزمت الفقهاء المحدئين 
الذين لم يفهموا روح الدين ولا روح 
الفقهاء المتقدمين. 

وقد يبدو لأول الأمر أن العمل 
بالعرف على الطريقة التى أسلفناها عمل 
كما ليس دليلاً شرعياً» إذ الأدلة الشرعية 
لا تخرج عن الكتاب والسنة والإجماع 
والقياس؛ والعرف ليس واحداً منها. 

وقد حاول العلماء من قبل تسويغ 
اعتباره دليلاً يوجوه كثيرة يعرفها من لهم 
سعة اطلاع على كتب الفقه والأصول» 
وكلها أوحه لا تبت على التحقيق؛ 
وأريى أن العمل بهعمل بالأدلة 
الشرعية» وعمل هما يستفاد من مدارك 
التشريع فى مواطن كثيرة» وإ شعت 
فقل إنه عمل بأدلة الكتاب. 

قفى الكتاب ال> كريم: : يريد الله 


بكم اليسر ولا يريد بكم العسر؛ 


سراي لاج 


ار 
وما جعل عليكم فى الدين من 
حر ج4.. هذان النصان يجب أن تبقى 
الإسلامى» فإذا ما وجدنا أن العمل 
لحدوث ضرورة ما أو -لحدوث عرف 
عام يوجب تركه الحرج» وجب أن 
تلك المواطن؛ وأن يعمل بالنص العام 
القاطع الموجب لنفى لنفى الحرجء من ذلك 
تغلم أن العرفك ليمن :ليلا وأنهدلم 
يعمل به لاعتباره دليلا وإنمايعمل به 
امتغالا للدليل العام القاطع الموحب لنفى 
5 


الاجتهاد فى المذهب 

كان من حق هذا الفصل أن يوضع 
يمجوار فصل الاحتهاد الخاص» ولكن 
أخرناه؛ لأنه نتيجة البحث السايق» 
فناسب أن نذكره بجواره. 

عُلِم ثما أسلفناه فى الفصل السابق أن 
للمفتى الآن أن يفتى على عرف أهل 
زمانه وإن حالف فتوى المتقدمين» وأنه 
لابد للمفتى من ضرب اجتهاد ومعرفة 
بأحوال الناس» وأنه ليس له الجمود على 
المنقول فى كتب ظاهر الوواية من غير 
مراعاة الزمان وأهله؛ وإلا أضاع حقوقاً 
كثيرة» وكان ضرره أعظم من نفعه. 


السنة التاسعة عضرة 2 العددان رهلا - 5لا 


فللمفقكقى الآن أن صصص ا 
بالعرف العام» وأن يترك القياس بالعرف 
العام» ويترك دلالة النص بالعرف العام» 
وأن يترك المنصوص عليه فى ظاهر 
الرواية للعرف الخاص أو للضرورة 
والسرج» وأن يراحح راجا على رأى 
لسبب من هذه الأسباب وإذا لم يفعل 
ذلك كان ضرره أعظم من نفعه وأضاع 


هذا هو الفقه الذى لا حكن لشخص 
يُقَدّر عقله أن يجيد عنه» فإن استطاع 
العلماء سد باب الاجتهاد المطلق فلن 
يستطيعوا سد باب الاجتهاد الخاص» 
وإن استطاعوا فلن يستطيعوا سد باب 
الاحتهاد فى .المذهب لاختيار رأى يلائم 
عرفاً عامًا أو خاصاء أو رأى قضت به 
ضرورة عامة أو حاصة» أو لاستنباط 
رأف ف جاوثة للم يكن متضوضا خَلَيَهنا: 

والحق أن الاجتهاد فى المذمب لم 
ينقطع فى أى عصر من العصور الماضية؛ 
وهو باق إلى الآن» فالحوادث لا نهاية 
لهاء ولا يمكن أن تحدها الكتب ويحوطها 
الحصرء وفى كل يوم تحد للقضاة 
والمفتين حوادث لا عهد للكتب بها 
معط 8 لا ا حكانا طينا القراهيل 
العامة» وتنسب هذه الأحكام إلى مذهب 
القضاة والمفتين» وسيستمر هذا ما بقيت 


-ا١ا/م-‎ 


من تراثنا البديث 


بحوث ف التشريع الإسلامى 


الشيخ . محمد مصطفى المراغى 


والافتاء. 


-١‏ سوابق التشريع فى مصر فى 
العمل بالأقوال الضعيفة 
من مذهب أبى حنيفة وبغير مذهب 
أبى حنيفة 
صدرت لائحة سنة ١88٠١‏ 
واشتملت المادة العاشرة منها (على أن 
الأحكام تكون أرجح الأقو ال من 
مذهب أبى حنفية, ولكن نظرا لفساد 
الزمان يحكم القضاة فى حد القعل 
عذهب الصاحبين والأثمة الثلاثة). 


وصدر القانون رقم 7١‏ لسنة 
٠‏ ونصت لمادة ١٠8م؟‏ منه علسى 
وجوب العمل بالراحح فى مذهب أبى 
حنيفة» وعذهب أبى يوسف فى مقدار 
المهر» وما نص عليه القانون المذكور بثما 
ليس راجحا فى مذهب أبي حنفية؛ وثما 
نص عليه ثما ليس راجحا عدم حيف 
المقر له إذا ادعى المقر أنه كاذب فى 
إقراره» وجواز الحكم على الغائب بعد 
إعلانه ولو فى وجه النيابة إذا لم تعلم 
حهة إقامته؛ واشتمل القانون يض على 
اعتبار من انتهت إليه اليمين ولم يحضر 
بحلس القضاء ناكل وليس هذا مذهصب 


أبى حنفية. 


وأححل فيه يرأى محمد فى التطليق 
المذهمب» وأحذ فيه برأى مالك فى نفقة 
المعتدة» وفى التطليق» وضرب الأحجل 
لزوجة المفقود لتعتد بعدهعدة وفاة 
وتستزوج؛ وفسى الأحل ضروب فى 
القانون للمفقود يجميع أنواعه, أحذ 


بآراء ضعيفة فى مذهب مالك. 


هذه سوابق التشريع صدرت على 
أيدى علماء المذاهب الأربعة فى قانون 
سنة 21910 وأخحذ فيها برأى شيوخ 
الحنفية الأحلاء فى قانون سنة ١8/8٠١‏ 
وقانون سنة 211٠١‏ وهى مبنية على 
جواز القضاء بغير مذهب القاضىء 
وبالضعيف من مذهبه إذا أمر بذلك ولى 
الأمر لمصحلة: وقد ظهرماأسافناه 
صحة هذا الرأى» وأنه حق لا يصح أن 
ينازع فيه» ويجب أن يلاحظ أن قانون 
سنة ١1٠١‏ وإن أوجحب على القضاة 
الحكم بالراجح فإنه لم يجعل الحكم 
باطلاً غير نافذ إذا صدر بالمرجوح؛ 
وذلك أن المادة 517 جعلت التمساس 
إعادة النظر لإبطال الحكم مقبولاً إذا 
لم يصادف الحكم قولا فى المذهبء؛ أما 
إقا قاقرلا واو ظعيعا نل لاتقل 
الالتماس ولا ينقض الحكم. 


- 91/4 


-١‏ السياسة الشرعية 

السياسة الشرعية: تدبير مصالح العباد 
على مقتضى قواعد الشريعة الإسلامية 
فيما كان منصوصاً عليه فى كتاب الله 
وسنة رسولهء أو أجمع عليه المسلمون 
من وحوب وحرمة وجب أتباعه وعدم 
الخروج عنه. ولا يجوز لولى الأمر 
إحداث شئ من النظم يصضاومة ويهدمه؛ 
ومالم يكن #تصيوضاً عليه ار مها 
عليه فهو محل الاحتهاد يجوز أن يوضع 
له من النظم ما لا يخرج عن قواعد 
الشريعة العامة مما يكون الغرض منه 
الوصول إلى حق والذروج من ياطل؛ 
ورد الظالمين عن ظلمهم وتوفير أسباب 
البيتقافة ولقخاء للعيياذ» ول كتانت 
نصوص الكتاب والسنة لا تفبى 
بتفصيلات الحوادث جميعها فى كل 
زمان ومكان» كان من الحتم أن توضع 
النظم» وهذا ما نسميه السياسة الشرعية» 
لذلك كانت السياسة مما لا يستغنى عنها 
مذهب من المذاهب» ولا تستغنى عنها 
دولة من دول الإسلامء. قال ابن عقيل 
فى الفنون: جرى فى جوز العمل 
بالسياسة الشرعية أنه الحزم» ولا يخلو 
من القول به إمام» وقال الششافعى: لا 
سياسة إلا ما.وافق الشرع. فقال ابن 
عقيل: السياسة ما كان فعلا يكون . معه 
الناس أقرب إلى الصلاح وأبعد عن 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - 5ل 


الفسادء وإن لم يضعه الرسول وله ولا 
نزل به وحىء فإن أردت بقولك إلا ما 
وافق الشرع أى لم يخالف ما نطق به 
الشرع فصحيح. وإن أردت لا سياسة 
إلا ما نطق به الشرع فغلط وتغليط 
للصحابة» فقد حرى فى عهد الخلفاء 
الراشدين من القتل والتمثيل ما لا يجحده 
عالم بالسئن» ولو لم يكن إلا تحريق 
المصاحف فإنه كان رأينًا اعتمدوا فيه 
على مصلحة الأمة؛ ونفى عمر ين 
الخطاب نصر بن حجاج ولم يكن 
هناك سبب لنفيه إلا أنه كان جميلا تفتتن 
به النساء» وحرق عمر قصر سعد بن 
أبى وقاص لما احتحب فيه عن الرعية 
(فعل ذلك محمد بن مسلمة بأمره)» 
وألزم الصحابة أن يقلوا من 
ا عر لود 
سياسية منه للرعية» إلى غير ذلك مما فعله 
عمر ومن بعده من اخلفاء. 

وقد تدل هذه الحوادث التى فعلها 
عمر رضى الله عنه والتى فعلها غيره 
على أكثر نما صدرنا به هذا البحث» 
وأكثر ثما قاله ابن عقيل فى الفنون» غير 
أنى لا أريد الآن أن أستدل بها على 
أكثر من هذاء فلنتقصر الآن على أنه لا 
يجوز لولى الأمر النهى عن واجحب ولا 
الأمر بمحرم, أما ما عدا ذلك فيجحوز أن 


٠‏ الحديث عن 


سى هأل. القت 


من تراثا الحديث 


يضع له من الأنظمة ما يرى فيه مصلحة 
لل 


ع 


ه -١‏ طاعة ولى الأمر 

قال الله تعال: لإياآيها الذين آمنوا 
أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
الأمر مبكم»: أمر الله تعالى بطاعته 
وطاعة رسوله؛ وأعاد الفعل إعلاماً بأن 
طاعة الرسول تحب استقلالاً من غير 
عرض ما أمر به على الكتابء بل إذا 
أمر ويف طايه ملافا سوا كان مننا 
أمر به فى الكتاب أم لم يكن فيه فإنه 
أوتى الكتاب ومثله معه» ولم يأمر 
بطاعة أول الأمر استقلالاء بل حذف 
الفعل وجعل طاعتهم فى ضمن طاعة 
الرسول إيذانا بأنهم إنها يطاعون تبعا 
لطاعة الرسول» فمن أمر منهم بطاعة 
الرسول وبحبت طاعته» ومن أمر بخللاف 
ما حاء به الرسول فلا سمع له ولا طاعة 
كما صح عنه عَله: "لا طاعة لمخلوق 
فى معصية الخالق"» وقال: "إنما الطاعة 
فى المعروف"»؛ وقال فى ولاة الأمور: 
"من أمركم منهم .كعصية اللّه فلا سمع له 
ولا طاعة" . 

وقد احتلف فى أولى الأمر: فقيل: 
هم الأمراءء وقيل: هم العلماء؛ وهما 
روايتان عن الإمام أحمد. والتحقيق أن 
الآية تتناول الطائفتين» وطاعتهم مسن 
طاعة الرسولء فالعلماء ييلغون أمر 


بحوث فى التشريع الإسلابى 


الشيخ . محمد مصطفى المراغى 


الرسولء والأمراء ينفذون» قتحب 
طاعتهم. 

وفى الآلوسى: واحتلف فى المراد 
بهمء فقيل أمراء المسلمين فى عهد 
الرسول عَيْلهُ وبعده؛ ويندرج فيهم 
ناللشاء والسلاطين والقضاة وغحيرهم. 
وقيل: المراد بهم أمراء السراياء وقيل: 
المراد يهم أهل العلمء وحمله كثير- 
ولمر عي كل طاري اللطم اول 
الاسم لهم» لأن للأمراء تدبير أمر اليش 
اتفال التلماء قط التجريعة وهنا 
يجوز وما لا يجوز. ثم إن وجوب الطاعة 
لم ما داموا على الحق» فلا تحجب 
طاعتهم فيما حالف الشر ع؛ إنما الطاعة 
فى المعروف. 

وهل يشمل المباح أولا؟ فيه خلاف» 
فقيل: إنه لا تحب طاعتهم فيه لأنه لا 
يجوز لأحد أن يرع ما حلله الله تصالى؛ 
وله أن خلن تنا حرم الله تعال» وفنا + 
تحب طاعتهم أيضاً كما نص عليه 
الحصكفى وغيره؛ وقال بعض محققى 
الشافعية: تحب طاعة الإمام فى أمره 
ونهيه ما لم يأمر .تمحرم» وقال بعضهم: 
الذى يظهر أن ما أمر به مما ليس فيه 
تصلخة غامة لا ينب انال إلا ظاهرا 
فقط» بخلاف مافيه ذلك» فإنه يجب 
ناطا أيطراء اذا ينال لم المباح الدئ 
فيه ضرر للمأمور به. انتهى. 
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فعلم من هذه النصوص أنه لا تجب 
الطاعة إذا أمر ولى الأمر بمحرم أو نهى 
عن واحبء أما إذا أمر ,كياح فيه 
مصلحة عامة» أو لي عن ماج فيه 
ضررء فإنه يجب امتثال أمره ونهيه ظاهرا 
وباطناً على رأى الحصكفى وغيره من 
الحنفية» وعلى رأى محققى الشافعية) 
والمباح الذى لا مصلحة فيه إذا أمر يه 
الإمام يجب امتثال أمر ه ظاهر افقط,ٍ 
وغير حاف أن الامتشال داقر وباطنا 
يحدث حكنا قرعا اويا إوحكما 
دنيويا فأمر الإمام يحدث وجوياً شرعيّاء 
ونهيه يحدث حرمة شرعية. وقد يقال: 
إن القاكه هو اللنه تسا والبسن لأميل 
غيره أن يحلل ويحرم. وهذا صحيح؛ غسير 
أن الحكم الذى يمحدث عند أمر الإمام 
ونهيه لم يحدث بأمره ونهيه» بل حدث 
بأمر الله تعالى؛ وخخمطاب التكليف 
لإياأيها الذنين آمنوا أطيعوا الله 
وأطيعوا الرسول وأولى الأمر منكم» 
يتوجه على الناس عند أمر الإمام أو 
نهيهء فالأمر من قبل الإمام سبب فى 
توحه الخنطاب» كما أن الزوال سبب فى 
توجحه الخطاب بإقامة الصلاة؛ فالذى 
أحل وحرم هو اللّهتعالى. : 

5- التخصيص فى القضاء 

لآ نزاع فى بحواز التخصيص فى 

القضاء» وهو مبدأ مقرر فى كتب الققه؛ 


السنة التاسعة عشرة العددان زهل/ا - ؟لل) 


لأن سلطة القضاء من حق الحاكم له 
أن يسندها جميعها إلى شخص واحدء 
وله أن يسندها إلى أشخاصء وله أن 
يخزئهاء فيولى للمظالم قاضينًاء 
وللمواريث قاضيّاء وللتحجير والتفليس 
قاضياء ولا نزاع قى أنه إذا خحصص 
بعض القضاة بأنواع وجب عليه أن يعين 
لباقى الأنواع قضاة آخرين أو يسمع 
الدعاوى بنفسه. وقد قرر الفقهاء اي 
أن الحقوق لا تسقط بالتقادم» وفرعوا 
عليه أن إقرار شخص بحق يلزمه ذلك 
الحق وإن طالت المدة. هذا قدر لا تنازع 
فيه ولكن هل يطرد هذا فى كل دعوى 
ينهى الحاكم عن سماعها مهما كانت 
الأسباب الداعية إلى النهى» أو أنه توجد 
دعاوى قد ينهى الحاكم عنها لأسباب 
خاصة فلا يحب عليه سماعها ولا إنابة 
غيره لسماعها؟ هذا محل النزاع فسى 

مسألة التخصيصء؛ وهو موضع دقيق 
يصلح أن يكون مثاراً للنزاع» وأن يكون 
موضع احتلاف الآراء. وسنستعين على 
حله مدارك الفقها وسوابق التشريع 
فى القضاء المصرى. 

ْ صدرت أول لائحة للمحاكم 
الشرعية سنة ١88٠١‏ واشتملت المادة 
١ :‏ منها على النهى عن سماع الدعوى 
بعد مضى حمس عشرة سئة إلا فسى 
الوقف والإرث؛ فبعد ثلاث وثلاثين 


ماه 


من ترائنا الهديث 


بحوث فى التشريع الإسلامى 
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سنةء ولم يسمع الحاكم دعوى نهى 
عنها ولم يعين من يسمعها من غير 
القضاة. 

صدرت بعد ذلك لائحة سنة 
17 وتضمنت المادة "١‏ منها المنع 
من سماع دعوى الوقف واستبداله وغير 
ذلك بما يتعلق به من الشروط إلا إذا 
وحد إشهاد شرعى بمن يملكه على يد 
حاكم شرعى» وتضمنت المادة ”١‏ المنع 
من سماع دعوى الزوجية والطلاق 
والإقرار بهما بعد وفاة أحد الزوجين إلا 
إذا كانت الدعوى مؤيدة بأوراق حالية 
وتضمنت المادة 555 المنع من سماع 
الدعوى لمضى المدة على النحو المبين فى 
المادة ؛ ١‏ من لائحة سنة 2١8/8٠١‏ ولم 
يسمع الحاكم دعوى نهى عنها فى هذه 
اللائحة ولم يعين من يسمعها. 
ب صدر بعد ذلك قانون سنة ١91١١‏ 
واشتملت المواد 19/2015١١ +61١٠٠١‏ 
5” على النهى عن سماع الدعاوى 
المبينة فيهاء ولم يسمع الحاكم دعوى 
من هذه الدذعاوى ولم يعين من 
يسمعهاء وصدر قانون سنة ١957١‏ 
ونهى فى المادة ا منه عن سماع دعوى 
أن للمعتدة عادة فى الحيض أكثر من 
سنةء ولم يعين الحاكم من يسمع مثل 
هذه الدعوى. 


وضع قانون سنة ١57١‏ بحضور 
أصحاب الفضيلة شيخ الأزهر محمد أبى 
الفضل ومفتى مصر السايق الشيخ محمد 
بمخيت كبير الحنفية وشيخ المالكية بالنيابة 
وشيخ الشافعية بالنيابة» وكان الأستاذ 
الشيخ محمد بيت أكبر فقيه من واضعى 
قانون سئة 2١91١‏ وعرض هذا القانون 
على مجلس الشورى وبحث وأقر عليه 
بحضور قاضى مصر إذ ذاك؛ والأستاذ 
التقى المرحوم الشسيخ حسونة النواوى؛ 
ولائحة سنة ١88٠١‏ معروفة بأنها لائحة 
الشيخ المهدى العباسى؛ وكان رحمه 
الله حوة فى : الفقده ابا رقي رايد أمينا 
فى دينه. 

هذه سوابق التشريع؛ وقد أوجدت 
نوعاً من التهى عن دعاوى لأسباب 
خاصة مع العلم بأن ولى الأمر لا 
يسمعها ولا يعين من يسمعهاء فهل 
حرج هؤلاء العلماء كلهم على قواعد 
الفقه جهلا أو تقية من ظلم الحكام؛ أو 
أنهم فهموا الفقه وعملوا به؛ أما أنا 
تأبادر إلى القول بأنهم ما جهلوا وما 
خحافواء وأنهم كانوا على حق فيما 
فعلوه. 

من نحير القضاء وألمّ عاضيه البعيد 
والقريب لا يزال فى نفسه أثْر من مرارة 
الشكوى من أحكام صدرت بزوجيات 
وأنساب ووصايا وأوقاف وشروط فى 
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مجلة : 
أوقاف (نفقات لمعتدات متعنتات» 
وكانت هذه الأحكام تبنى على شهادة 
الشهود وحدهم. وعلى حيل أحكم 
أمرها ودبرت فيها طرق التزوير مهارة؛ 
وكانت التجارب دائما تؤيد صدق هذه 
الشكايات وخطأ تلك الأحكام؛ فلم 
يكن اؤولاة الأمووية امن لذ يضفو كيدا 
أما هذه الضلالات والمفتزيات» وأمام 
ذمم الشهود التى تباع وتشرى» وقد 
كانت الشهادات أقوى الأدلة الشرعية 
أيام كان الدين وازعاء وكان خبر الفرد 
من الحديث حجة توخذ منه شتى 
الأحكام الشرعية» ولكن الناس غير 
الناس» وتحدث للناس أقضية بقدر ما 
يحدئون من الفجور» لذلك وضعت 
قواعد النهى عن ماع بعض الدعاوى 
إلا مؤيدة بأوراق تدل على صحتها أو 
تقربها من الصحة؛ ولم يخطر لهم على 
بال وقت وضع هذه القواعد أن يسمع 
ولى الأمر هذه الدعاوى؛ وإنما قصدوا 
إيصاد الباب فى وجه المزورين وإعدام 
هذه القضاياء وليس من المعقول أن 
يسدوا الباب أمام القضاة ثم يفتحوه 
أمامهم أو أمام من ينيبونه عنهم؛ وإلا 
كان هذا. عبشا وسبخرية واستهانة 
بالقضاة اميد عليهم أنههم.ليسسوا 
أهلا لسماع هذه الدعاوى لغفاتهم 


وجهلهم. 


السئة التاسعة عشرة العددان زهل/ا - الا 


وإذا نظر إلى الدعاوى المنهى عنها 
فى جميع القوانين يرى أن الغرض من 
النهى هو تقييد الأدلة») وعدم الاعتماد 
على شهادة الشهود وحدها لا يخرج عن 
ذلك إلا النهى عن السماع لمضى المدةع 
إلا النهى عن سماع أن للمعتدة عادة 
فى الحيض أكثر من سنة؛ والنهى لمضى 
المدة وافق القانون فيه الفقه» والنهى فى 
مسألة المعتدة بنى على أن لولى الأمر أن 
عنع سماع دعوى المتعنت. وسيذكر هذا 
بعد. 

كان من المعقول بعد أن تغيرت 
الذمم وضعفت العدالة أن يفقد دليل 
الشهادات قيمته التى كانت له من قبل» 
وأن يحل مكانه دليل أقوى منه تطمكن 
إليه نفوس القضاة وهو الدليل الكتابى. 

والأحكام الشرعية تتغير بتغير العرف 
والرمان» ولم تكن الشهادات أقوى 
الأدلة إلا لقوة الصدق ومتانة الخلق» 
ولم يكن المخط مهدراً عند جميع فقهاء 
الحنفية المتقدمين إلا لضعف حجيته؛ لأن 
الخط يشبه الخطء أما الآن فقد استرد 
الدليل الكتابى قوته التى منحها اللّه إياه 
فى كتابه» وأصبح لنفى الشبه طريق 
قوى هو طريق الخبراء» وطريق أقوى 
وهو .طريق التسجيل الرسمى. 

.تغير الذمم. والتبجارة بالشهادات أمام 
المحاكم دعت ولاة الأمور أن يقيدوا 


م 


من تراثا اعليديث 


قبول الشهادات بأن تصحب بدليل 
قوى. فالواقع أن النهى عن سماع هذه 
الدعاوى معناه النهى عن قبول نوع مسن 
الأدلة الضعيفة» وإحلال نوع من الأدلة 
القوية مكانه؛ والبينة فى لسان الشارع 
معناها ما يظهر به الحق» ولها أفراد 
كثيرة: منها الدليل الكتابى» والقرائن» 
وشهادة الشهود. وغير ذلك ثماهو 
معروف فى كتب الفقه. فهذا نوع من 
التخخصيص لا يد حمل فى النوع الأول 
الذى هو من باب توزيع السلطة؛ وإنما 
هو نوع آخحر من باب تقييد الأدلة. أما 
النهى لمضى المدة والنهى فى مسألة 
المعتدة فلقطع الحيل والتزوير» ولأن هذه 
دعاوى يكذبها الظاهر» والدعاوى التسى 
يكذبها الظاهر لا يجوز سماعهاء كما 
سيعلم بم يأتى: 

وليس هذا نسخاً لشئ نص عليه 
وإمها هو تخصيص لنصوص اعتبار 
الشهادة بالضرورة والحرجء وبقيت 
الشهادة يعمل بها فى غير الدعاوى 
المنهى عنهاء وقد فعلت الضرورة وفعل 
الحرج أكثر من هذا كما علم ما أسلفناه 
فى البحث الحادى عشر. 

وقد يقال: إن هذا يؤدى إلى ضياع 
بعض الحقوق التى تكون ثابتة فى الواقع 
ولي سلا دليل إلا الشهادات» ونحن لا 
ننازع فى هذاء ولكنه شر قليل يغتفر 


بحوث فى التشريع الإسلامي 
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يجانب الخير الكثير الذى جاء بسبب 
النهى» وهو طرد الدعاوى المكذوبة فى 
الوقف والنسب والزواج والطلاق 
والوصية والإيصاء ونفقة المعتدات» وقد 
كان يحصل مثله سواء بسواء أيام كان 
الفقهاء لا يعتمدون الأدلة الخطية باتفاق 
منهم» وكما يجتاج الناس إلى إثبات 
زوجية حقة ونسب صحيح فإنهم 
يحتاجون إلى نفى زوجية كاذبة ونفى 


نسب باطل. 


والواقع الذى دلت عليه التجارب أن 
هذه القيود فى طرق الإثبات كما أسميها 
أناء أو فى سماع الدعوى كما يقول 
الناسء حملت الناس جميعهم على العناية 
يحقوقهم وتدوينهاء فلم تضع حقوق 
بواسطة هذه القيود» وَإنما تأكدت بأقوى 
طرق الإثبات» وكانت النتيجة طرد 
الدعاوى المكذوبة من أمام المحاكم وبقاء 
الدعاوى الصحيحة. وإذا كان الناس 
يحرصون على حقوقهم فى قبراط من 
فدان» وعلى كتابة الديون ما قل منها 
وما كثر لعلمهم أن الكتابة هى طريق 
الإثبات أمام المحاكم الأهلية؛ فهم أشد 
خرصا بلاا ريب على أعراضهبم 
وأنسابهم» ففكرة ضياع الحقوق بواسطة 
النهى عن سماع الدعاوى إلا مؤيدة 
بأوراق مسجلة فكرة خيالية صرفة لا 
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تشدها التجارب ولم تصقلها مزاولة 
الأعمال. 

وضح مما أسلقناه أن النهى عن 
الصور التى وردت فى جميع القوانين 
كان الغغرض منه إقفال باب الحيل 
والتزوير فى الدعاوى التسى يكذبها 
الفلاهرء وهى دعوى الحق بعد مضى 
المدة» ودعوى المعتدة أن لما عادة فى 
الحيض أكثر من سنةع وكان الغرض منه 
تقييد الأدلة وحمل الناس على إثبات 
حقوقهم بأدلة أقورى من الشهادات بعد 
أن ظهر ضعف داليل الشهادات 
وأصبحت قصبة مرضوضة لا يصح 
الاعتماد عليها فى القضايا المحامة التى 
تنظرها المحاكم. وقد نححت هذه 
التجارب» وهعمزى زعماء الفتنة وقادة 
الضلال. 

والآن نشير إلى أقوال الققهاء الى 
ترشد إلى أن هناك نوعاً من النهى عن 
سماع الدعوى لا يجب فيه أن يسمع 
الحاكم الدعوى المنهى عنها ولا أن ينيب 

فى البحرء وقد قدمنا أن من القضاء 
الباطل القضاء بسقوط الحق لحضى سنين» 
ومافى المبسؤط لا يخالقهء وهو: "ربل 
ترك الدعوئ ثلاثاً وثلاثين سنة ولسم 
يكن له مانع من الدعوى ثم ادعى.لا 


تسمع دعواه؛ لأن ترك الدعوى ممع 


السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - 5/ا) 


التمكن يدل على عدم الحق ظاهرا" فإنه 
ليس فيه قضاء بالسقوط وإنما فيه عدم 
سماعهاء وقد كثر السؤال بالقاهرة عن 
ذلك مع ورود النهى من السلطان أيده 
الله بعدم ماع حادثة لما خمس عشرة 
سنة» وأفتيت بعدم سماعها عملاً بالنهى. 

وقال ابن عابدين فى حاشية الدر: 
قال فى الأشياه: ويحب عليه سماعها. أى 
ويجب على السلطان الذى نهى قضاته 
عن سماعها بعد هذه المدة أن يسمعها 
بنفسه كى لا يضيع حسق المدعى. 
والظاهر أن هذا حيث لم يظهر من 
المدعى أمارة التزوير. 


وفى رسالة نشر العرف: فاعلم أن 
المتأخترين الذين خحالفوا المنتصوص فى 
كتب المذهب فى المسائل السابقة لم 
يخالفوه إلا لتغير الزمان والعرف» 
وعلمهم أن صاحب المذهب لو كان فى 
زمانهم لقال بها قالوه ممايستخرج به 
الحق من ظالم أو يدفع دعوى متعنت 
ونحوه بعدم “ماع دعواه. , 

وفى الرسالة المذكورة أيضا بعد أن 
عدّد أشياء من التى حكمُوا فيها القرائن 
والعرف قال: ومنها عدم سماع الدعوى 
من عرف بحب المردان على تابعه الأمرد 
يعالء؛ كمناأفقى بهأبوالسعود 
والتمرتاشنى والرملبى» وعدم ماع 
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من ترأئنا الحديث 


موت ان التشريع الإسلانى 


الشيخ . محمد مصطفى المراغيى 


الدعوى من سكت بعد اطلاعه على بيع 
جاره أو قريبه دارا مثلا. 


وقد عللوا النهى عن سماع الدعوى 


,عضى حمس عشرة سنة بقطع الحيل , 


والتزوير» ولم يذكروا له سبباً غير هذاء 
وإذا تأملنا جميع الأسباب التى منع 
لأحلها سماع الدعاوى المذكورة هنا 
نحدها ترحع إلى سيب واحد فى الحقيقة 
وهو تكذيب الظاهر للمدعى» فعدم 
سماع الدعوى لمضى ثلاث وثلاثين سنة 
سببه أن المدعى يكذبه الظاهرء وعدم 
سماع دعوى القريب والجار الدار على 
قريبه أو جاره بعد رؤيته يتصرف فيها 
وبعد سكوته عن تصرفه سببه هذاء لأن 
السكوت دليل فى الظاهر على أن 
اضرق هو مداقي الشق فى الندان: 
ولم يحددوامدة لعدم سماع هذه 
الدعوى؛ وعدم ماع دعوى المعروف 
بحب المردان على تابعه الأمرد سببه قطع 
دابر الحيل والتزوير المعروفة من أمثال 
هؤلاى وما عرف عنهم دليل على أن 
اللاهر يكذبهم؛ والنهى عن «صاع 
الدعوى بعد مضى خمس عشرة سنة 
عللوه بأنه لقطع الحيل والتزوير» لأن 
سكوت المدعى هذه المدة فى غير الوقف 
والارث دليل على تكذيب الظاهر 
للمدعى؛ والمعروف من تتبع الحوادث 


التى منع الفقهاء فيها من سماع الدعوى 
بناء على تكذيب الفظاهرء أنهسه لا 
يريدون من أحد سماعها لا القضاة ولا 
غيرهم» ولذلك قال ابن عابدين بعد أن 
نقل حكم وحجوب السماع على الإمام 
بعد النهى عن الدعوى: والظاهر أن محل 
هذا حيث لم يظهر من الماعى أمارة 
التزوير» ومعناه أنه إذا كان النهى لظهور 
أمارة التزوير (وهى موجبة لتكذزيب 
الظاهر) لا يجب على الإمام السماع بعد 
النهى. 


وقد صرح ابن عابدين فى رسالة 
نشر العرف: بأن للمفتى والقاضى الآن 
أن يفعلا كما كان يفعل الفقهاء من قبل 
فيضعا من القواعد ما يستخرج به الحسق 
من الظالم وما يدفع دعوى المتعنت 
بعدم سماع الدعوى ونحخوه. 


لذلك يحب أن يفرق بين أنواع 
النهىء فما كان منها مسن قبيل 
التخخصيص وتوزيع السلطة وهو المعروت 
فى لوائح العزتيب لا يجوز له أن يتركه 
بدون قاض يسمعه؛ وله أن يسمعه 
بنفسه. وما كان منها من قبيل النهى 
عن التضوى لق اليذه قظما اليكل 
والتزوير لا يجب عليه أن يسمعه ولا أن 


لام ا- 


مجلة م السنة التاسعة عشرة العددان زهلا - 5ل 
فالقول بأن النهى عن السماع دائما يسمع قول بعيد عن الفقه ومدارك 
يوجب على الإمام أن يسمع أو يعين من الفقهاء. 
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ورقة عمل الندوة : 

فى إطار المشروعات التى يقوم بها 
النشعهد الغانسى اللفكن الاق تمقيقاً 
لإسلامية المعرفة؛ تحدل بعض الأمور 
الأولية أهمية خاصة:؛ ومن بينها: كيف 
نتعامل مع القرآن والسنة» وكيف نتعامل 
مع النزاث» وكيف نتعامل مع الفكر 
الغربى؛ وكيف نتعامل مع الواقع. 

ويقتضى حديثنا عن الواقع أن نعرفه» 
وفى هذا الصدد نيحد الفلاسفة قليها 
وحديثاً قد اختلفوا اختلافاً كبيراً فى 
تعريف الوجود بسبب احتلافهم فى 
المنطلقات التى بدأوا منهاء فبعضهم لا 
يرى موجودا حقيقيا إلا الله وبعضهم 
لا يعرف إلا بالوحود المادى» وينفى 


كيذ نتعامل مع الواقم") 


تقديم : ا.د. جمال عطية 
إدارة الجلسة : 
المستشار/ طارق البشرى 


بالتاللى ما وراء الطبيعة» كما ينفى 
المعنويات والأفكار والخيال والمثال» 
وبعضهم يفرق بين واجب الوحود 
ويمكن الوبحودء أو يين النموسؤد بالقوة 
والموجود بالفعل... إلخ. 


ولا يعنينا فى هذا البحث أن نخسم 
هذه الأمور, ولأن مقصودنا أشمل من أن 
يتأثر بهذه التحديدات نفضل الأعحذ 
بتعريف شامل كتعريف المعتزلة قدبهاً 
الذى يشمل الموجود بالقوة والموجحود 
بالفعل» أو كتعريف وليام جيمس حديثا 
الذى يشمل كل شئ؛ فيدخل فيه بذلك 
إلى حانب الماديات: الأفكار والحقوق» 
والرياضيات» والعلاقات» ولخيال» بل 


(«) سمنار نظمه المعهد العالمى للفكر الإسلامى بتاريخ 19917/1/17. 
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والسلب أنضا: 

ويهمنا الأحذ بالتعريف الشامل؛ لأن 
المعهد العالمى للفكر الإسلامى يعطى 
الأولوية فى اهتماماته للعلوم الإنسانية 
والاجتماعية) ثما يجعل محال بحثه يتعدى 
الماديات إلى الأمور المعنوية. 

والمقصود بالواقع فى هذا البحث 
هو واقع الفرد وواقع الجماعة» سواء فى 
حالة السكون أو فى حالة الحركة. 

وكما احتلف الفلاسفة فى كته 
الواقع» احتلفوا كذلك فى موقفهم منه» 
وإن كانت غالبية النظريات الوضعية 
تطلو فق الزقم عضيدرا لتيمها: 

ولا يتسع المجال لمناقشة هذه 
النظريات» فتحن نتطلق من أن الواقع 
ليم عصابوا للقيم» بل القيم مصدرها 
الوحى» وهى حاكمة على الواقع 
وليست مستقاة منه. 
ونتناول الموضوع تحت النقاط 
التالية: 


أولاً: أنواع الواقع ومستويات التعامل 
معه: ا 

أ- يتفوع الواقع وفقاً للوحدة 
موضوع الدراسة:؛ فهناك الفرد. 
والأسرة والمق.منسة» والمجتمع) 
والدولة» والأمة» والبشرية؛ إلى غير ذلك 
من الوحدات. 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - 5ل) 


يب كما يتنوع الواقع وفقا لزاوية 
الاهتمام؛ فهناك المانب الروحىء» 
والنفسىء والخلقىء والاقتصادى» 
والاجتماعى» والسياسىء إلى غير ذلك 
من زوايا الاهتمام. 

ج- والواقع حين نتعامل معه له 
مستويات يكن أن نشير إلى ثلاثة منها: 

-١‏ الواقع الذى راعاه المشرع عند 
نزول الوحى» وهو فى جملته مراعاة 
لسنن الله فى الأتفس والمجتمعات 
دون غيرها من مؤثرات البيفة والزمان 
والمكان؛ نظراً لأن التشريع محالد إلى 
يوم القيامة» وقايل للتطبيق على الأفراد 
والجماعات مهما اختلفت بيفاتهم 
وظروف زمانهم ومكانهم؛ وحين كان 
ينزل القرآن- ردا على سؤال أو حلا 
لمشكلة- بلفظ عام فإن القاعدة أن 
العبرة بعموم اللفظل لا بخصوص السبب. 

أما السنة النبوية فمنها ما يعتبر 
تشريعاً عامًا ينطبق عليه ما ينطبق على 
القرآن من الاقتصار على مراعاة سنن 
الله فى النفس والمجتمع دون مراعاة 
ظروف البيئفة والزمان والمكان؛ وهو 


بهذا تشريع سحالد شأنه شأن القرآن 


لواقعة معينة أو ظرف معين؛ حيث صدر 


.عن الرسول َككُهُ قضاء فى خصومة أو 
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محاضرات كيف نتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


رداً على استفتاء أو تعبيراً عن خصوصية 
من تحصوصيات الرسولء وهو بهذا 
يراعى إلى حانب سنن الله فى الننس 
والمحتمع ظروف الحالة» ومن هنا كان 
نطاقه التشريعى حدداء وإن لم يكن 
معدوما. 

1- وهناك مستوى أخخر من مراعاة 
الواقع هو ما راعاه الأئمة المجتهدون 
فى استنباط الأحكام حين كانوا ينزلون 
حكم الكتاب والسنة على ظروف 
بيئاتهم وزمانهم ومكانهم؛ وهذا أحد 
أسباب الاتختلاف فى الأحكام على ما 
هو مبين فى كتب أصول الفقه. 

فالواقع الذى يراعيه المجتهد هنا 
يدحل فيه أعراف الناس وعاداتهم ونظم 
حياتهم المستقرة عليها معاملاتهم 
ومن هنا كان العرف واستصحاب الخال 
مصدراً من مصادر الاحتهاد ويطبيعة 
الحال فلذلك شروطه؛ ومن أهمها عدم 
مخالفة هذا العرف لنص فى الكتاب أو 
السنة. 

- وهناك مستوى ثالث من مراعاة 
الواقع» حين يستفتى المفتى فى واقعة 
معينة» وحين يحكم القاضى فى نزاع 
محدد» ففى كلتا الحالتين تدحل فى 
الاعتبار ظروف أمحرى من الواقع تتعلق 
بالمستفتى والمتقاضين وظروف 
الواقعة» نما هو أخحص وأدق من جرد 


مراعاة العرف العام والأحوال العامة 
انيا: التعرف إلى الواقع: 

كيف يتم التعرف إلى الواقسع 
كستوياته المختلفة التى أشرنا إليها؟ 

-١‏ أما التعرف إلى سنن الله فى 
النفس والمجتمع فإن ماورد فى 
الكتاب والسنة من هذا النوع يحتاج إلى 
تصنيف وبحث» ولكنه لا يصح الاكتفاء 
به عن مداومة البحث فى المزيد من 
سئن الله فى التفس والمجتمع بأساليب 
القوانين التى فطر الله عليها النفسس 
والمجتمع. 

؟- هناك كذلك من أمور الواقعم ما 
يرجع إلى عوامل الوراثة ويحتاج لذلك 
إلى البحث فى قوانين الوراثة والعوامل 
التى تؤثر فيها والنتائج التى تترتب عليها 
وإمكان أو عدم إمكان تعديل هذه 
النتائج. 

+- هناك كذلك أثر البيئة الناتج عن 
الوسائل التعليمية والإعلامية والمؤثرات 
الأحرى الاجتماعية التى تشكل واقع 
البحث والدراسة والتحليل. 

4 - كما أن هناك مصالح الناس- 
وهى المقصد الأعلى للتشريع- التى 
تتغير وتتطور وفقا لتغير الحياة المدنية 
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مجلة 5 
حار 

والتى تحتاج إلى متابعة ومعرفة وثيقة؛ 
سكيًا إلى تفهمها لبناء الأحكام 
الاجتهادية عليها. 

ه- ثم هناك أخيرا الحالات الفردية 
:التى لما خصوصيتهاء والتسى تحتاج 
كذلك إلى الدراسة والاستقصاء. 


وواضح من هذه الأمور التى يازم 
التعرف عليها أن منهجا واحدا لا يكفى 
المناهج المختلفة بدءا بالمناهج 
التجريبية» وانتهاءً بدراسة الحالة مماهو 
معروف فى العلوم الاجتماعية. 
ثالنا: تقويم الواقع 

نرجع فى تقويم الواقع إلى حكم 
الشريعة لا حكم النظريات الوضعية أو 
الطوى» أى أننا ننزل المثال وهو هنا 
حكم الشرع على الواقع؛ وفى الأمر 
تفصيل: 

ففى بعض الحالات يكون الواقع 
مطابقاً للمثال؛ أى لحكم الشريعة» 


سواء فى ذلك أحكام الوجوب والحرمة ' 


أو الندب والكراهة. 
وفى البعض. الآصر يكون مخالفا 
للمثال» أى: لحيكم. الشريعة» سيواء فى 


والكراهة. 


السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - «لل) 


وفى بعض ثالث يكون فى منطقة 
المباح. 1 

وفى كل هذه الحالات تتبع اليات 
أصول الفقه فى إنزال الحكم الشرعى 
على الواقع. 
رابعا: تغيير الواقع 

التغيير غير التغير» فتغير الواقع قد 
يستدعى تغيير حكمه الشرعى» كما 
سبقت الإشارة إلى ذلك» ولكن التغيير 
مايكون عن قصد إعادة الواقع إلى 
التطابق مع المثال» وصور التغيير كثيرة: 
فمن ناحية الوحود يكون بالحدوث أو 
بالفناء» ومن ناحية المكان يكون 
بالحركة؛ ومن ناحية الكم يكون بالنمو 
والزيادة أو بالنقصان» ومن ناحية الكيف 
يكون بالتحسن أو بالسوء. 

وفى مسألة التغيسير عدد من 
الإشكاليات: 

أ- منها أن التغيير لا يكون إلا فيما 
هو مخالف للمثال؛ حيث يكون المثال 
حكن لماء آنا [13 كان اتيمال كنا 
ظنيًا فلا حال فيه لتغيير الواقع؛ إنما يكون 
المجال بالحوار المستند إلى الأدلة. 

ب- وفى حالة مخالفة الحكم القطعى 
يرد تغيير الواقع باليد واللسان والقلب» 
وهنا .يرد التساؤل عما إذا كانت كل 
وسيلة من هذه الوسائل تختص بها فئة؛ 
فيكون التغيير باليد لولى الأمرء وباللسان 


ل“ 


محاضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


للعلماءء وبالقلب لعامة الناسء أم أن 
هذه الوسائل الثلاثة متى توافرت 
شروطها ينبغى على الجميع اللجوء إليها 
لتغيير الواقع. 

كما يرد التساؤل عماإذا كان 
تخصيص ولى الأمر ففة من الفاس 
كالمحتسب قليماء والشرطة حديفا 
يرْفع عن عموم الناس واجب التغيير أم 
يظل هذا الواحب قائما فى حق الجميع. 

ج- وأغميراً هناك إشكالية ما إذا 
كان التغيير ينفذ على الفور أم أن التنفيذ 
يكن أن يكون على وجه التدرج مراعاة 
للواقع» وعلى وجه التحديد ما إذا كان 
مطلويا استكمال الوسائل المؤدية 
لتحقيق المقاصد قبل الشروع فى 
التغيير. 

د- ومن باب مراعاة الواقع ومقاصد 
الشريعة كذلك أن يكون التغيير ري 
أو نسيًا مع التكيف الوقتى مع الواقع 
بقصد التأثير فيه على المدى المتوسط 
والطويل با يهيئ ظروف تغبيره كليا... 
إلى غير ذلك من صور التعسامل مع 
الواقع. 
خامسا: مأسسة القيم 

ومما يتصل بتغيير الواقع فى اتحاه 
المثال أن يلجا إلى إنشاء مؤوسسات 
تقوم على رعاية القيم» فتضمن بذلك 
إلى جانب جذب الانتباه إلى أهمية كل 


قيمة» تنظيم الجهد الجماعى لخدمتهاء 
وترتيب وسائل استمرار هذه الخدمة بما 
يتجحاوز أعمار الأفرادى وهى محلودة 
بينما القيم مطلوب استمرارها فى 
الزمان» وقد شهد التاريخ مأسسة عدد 
من القيم كبيت المال للتكافل» والحسبة 
للأمر بالمعروف والنهى عن المنكر؛ 
والجيش للجهاد. والمدرسة للعلمء» 
والمستشفى للصحة» والقضاء للعدل.. 
إلى غير ذلك» كما قام نظام الأوقاف 
بدور هام فى هذا السبيل. 

هذه بعض الخواطر التى ترد ونحن 
بصدد التفكير فى كيفية التعامل مع 
الواقع؛ ولا يخفى أنه لا يقتصر على 
اتباع منهج واحد فى اللجوانب المختلفة 
التى تناولناها» بل تتعدد المناهج تبعا 
لحاجة كل موضوع وطبيعته؛ كما أن 
ادمع بين مناهج العلوم الشرعية ومناهج 
العلوم الاحتماعية واضح ويحتاج إلى 
مزيد من التفاعل والتطوير. 

ولعل هذه الخواطر قد أوضحت 
موقف الإسلام الوسط بين المذاهب 
الواقعية والوضعية من جهة والمثالية من 
جهة أحرى» فالإسلام لا يقر الواقع إذا 
كان مخالفاً للمثال ويسعى إلى تغييره» 
ومن باب أولى فإنه لا يستمد قيمه من 
هذا الواقع» وهو من جهة أخرى لا 
يستمد قيمه مسن آراء الفلاسفة 
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مماضرات 


كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


والمفكرين» بل يستمدها من الوحى؛ 
وهو حين يسعى إلى تطبيقها لا يتجاهلٍ 
الواقع؛ بل يأحذه بعين الاعتبار وفقا 
للآليات التى أشرنا إليها. 
د. جمال عطية : 

فح الب الخضيى ارس شد 
لله والصلاة والسلام على رسول 
الله " الحمد لله الذى هدانا لهذا وما 
كنا لنهتدى لولا أن هدانا اللّه ". 

أمام هذا التحديد فى الوقت يلزم أن 
أغير فى خطة عرض الأفكارء واستخدام 
أسلوبا أقرب إلى البرقيات منه إلى 
الحديث المستفيض؛ وأظن يعوض عن 
هذا أن هناك ورقة قد وزعت بالفعل» 
وأبدأ فأوضح أن هذا الموضوع هو 
حلقة من منظومة أكبر منه هى إحدى 
المنظومات المنهجية التى يهتم بها 
المعهد العالمى للفكر الإإسلامى» 
وتضمّن كيف تتعامل مع القرآن 
الكريم؟ كيف نتعامل مع السنة؟ كيف 
نتعامل مع التراث؟ كيف نتعامل مع 
الفكر الغربى؟ وأخيراء كيف نتعامل مع 
الواقع؟ ' 

وسوف أمر بسرعة على مختلف 
نقاط:الموضوع. فأبدأ ببيان أهمية 


البحث» وهذه “«النقطة فناتنى “أن أدولهنا. 
بالورقة» وأظن" أن ١‏ : لبحت لة :ا حي اهميتنه؛* 


ولكن حمسن أن نخدد وجحدوه هذه 


الأعمية» فالواقع إذا قابلناه بالمثال 
يخرج مقابلة العمل بالقلم. والتطبيق 
بالنظرية» ومن هنا كانت الأهمية 
الإعانية لدراسة الواقع» فهناك وجه آخحر 
هو تناقض وضع المسلمين مع مثالية 
الإسلام وما يستتبعه ذلك من ضرورة 
دراسة هذا الواقع لمعرفة كيف سار إلى 
هذاء وكيف يتغير ليتطابق مع المثال» 
وهناك فقدان للتوازن بين المثال والواقع 
وبعض أبناء هذه الأمةء فيغلب المثال 
على الواقع» ويعيش حياته فى مثاليات 
ديدة عن الواقع: بل حاول أخيانا أن 
طرق :وافماً احاقيا ويتمتر عليه الراقام 
الحالى» والبعض الآخعر منا يكون عنده 
فقدان التوازن فى أنه يغلب الواقع على 
المثال فيستمد قيمه من الواقع؛ وإذا 
أراد أن يهتم بالواقع اهتماما علميا- 
كما سأشرح بعد قليل- يراه الغرييوت 
فى دراسة واقعنا نحن فيُسْقِط على 
واقعنا دراسات الغربيين حتى وإث كانت 
مقصودة على بلادهم, فهذا الفقدان فى 
التوازن بين المثالية والواقع بصورتيه 
يعد من مبررات أو من صور أهمية هذا 
البحث,؛ وهناك الأهمية الأساسية فى 
معرفة الواقع للعلوم الاجتماعية التسى 
تنبنى على دراسة الواقع؛ وإذا كنا بصدد 
أسلمة هذه العلوم» فلابد أن نيدأ البداية 
الطبيعية لدزاسة الواقع الذى تنشأ فيه 
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محاضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


علوم اجتماعية إسلامية سليمة» وأخيرا 
فدراسة الواقع هى حلقة ضرورية فى 
سلسلة الإيداع والاجتهاد؛ لأن التعرف 
إلى الواقع قبل إبداء الرأى بالفتوى أو 
بالاحتهاد أمر ضرورى ثما قسرره 
الأصوليون (تحدثت فى الورقة عن 
تعريف الواقع وأعذت التعريف الشامل 
الذى ذهب إليه المعتزلة قديماًء والذى 
ذهب إليه "وليم جميس" حديئاء والذى 
جعل كل شئ يدل فى الواقع؛ ليبس 
فقط المادياتء وَإِئما الأفكار والحقوق 
والرياضيات والعلاقات والخيال؛ بل 
والسالت آيضا يدخ ف تسداك الراقيمء 
وأهمية اختيار هذا التعريف الشامل هو 
أننا فى انطلاقنا فى بحث هذا 
الموضوعء نريد أن نخدم قضية العلوم 
الاجتماعية والإنسانية» وهى بطبيعتها 
من المعنويات» فلابد أن يكون ركازها 
فى تعريف واسع يجعل العلاقات من 
ضمن الواقع» تحدئت عن تنوع الواقع 
وفَا للوحدة موضوع الدراسة وتنوعه 
وفقاً لزاوية الاهتمام» ثم تنوعه كذلك 
وفقاً للمستويات» وأحب هنا أن أشير 
إشارة بسيطة» هى أن الواقعله 
صورتان: صورة فى الواقع الثابت» 
وصورة فى الواقع المتغير» فالواقع 
النابت: هو سنن الله فى الآفاق 
والأنفس التى نص القرآن الكريم على 


د . جمال الدين عطية 


أنها لا تتغير ولا تتبدل» وطبيعى أن 
تكون كذلك إذا نظرنا للقرآن على أنه 
تشريع خالد؛ معنى: أنه يصلح لكل 
زمان وكل مكانء والتشريع بطبيعته 
مبنى على مراعاة الواقع؛ فهنا يكون 
الواقع الذى رعاه التشريع هو الواقع 
الثابت الذى لا يتغير» وإلا لحدث تناقض 
بين كون التشريع مالداء وبين كونه 
مبنياً على واقع متغيرء والمتتبع لآيات 
القرآن الكريم يجد أنه رغم أن أسياب 
التزول كانت خاصة إلا أن العبارة فى 
معظم الأحوال كانت عامة» يمعنى أنها 
مبنية على هذا الواقع الشابت»؛ وهناك 
حالات قليلة هى التى وردت -لخنصوصية 
معينة» وبالنسبة للسنة النبوية» كذلك 
ننه نذا هو ظبية باقرآن الكزيم فى 
مراعاته للسئن الثابتة أو الواقع الثشابت» 
ومنها ما كان مراعاة لواقعة معينة أو 
ظرف معين» كما لو كان مثلا: حكما 
فى قضية أو ردأ على فتوى» أو غير 
ذلك من خصوصيات الرسول عَم هذا 
بالنسبة للواقع القابت» أما الواقسع 
المتغير: فهناك كذلك مستويان لهذا 
الواقع المتغير: مستوى الواقع العام 
وهو أعراف الناس وظروفهم التى تتغير 
من مكان إلى مكان» ومن زمان إلى 
زمانء وهناك الواقع الخاص بحالات 
فردية محددة» وهنا تأتى مراعاة هذا 
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مجلة 


الواقع فى صورة الفتوى أو فى صورة 
حكم القضاء حينما يتعلق الأمر بواقعة 
معينة» أما الواقع المتغير العام فهذا هو 
الذى كان يراعيه الأئمة المجتهدر ن؛ 
لأنهم يضعون قواعد عامة لبيئة معينة 
ولعصر معين؛ والعرف تحدثوا فيه ولا 
داعى للإفاضة فيه ولكنه صورة من 
طون حلا اراقع الجدتهرم ولكن كن 
نتعرف غلى الواقع؟ لقد قسمت الحديث 
وفقا للمراحل السابق الإشارة إليها. 
ارقن على سن اللنه :فى الفكس 
والمجتمع وأشرت إلى ما ورد فسى 
الكتاب والسنة من هذا النوع ليس على 
سبيل الحصرء والذى يحتاج إلى فهم وإلى 
استكشاف المزيد من سنن الله فى 
النفس والمجتمع؛ وهناك من أمور 
الواقع -عملاف سنن الله فى النفس 
والمجتمع- ما يرجع إلى عرامل 
الورائة» وهناك منا يرجع إلى عوامل 
البيئة» وهناك مصالح الناس» وأثر العرف 
المتغير فى تحديد هذه المصالحم, كما 
فى تحديد مستويات المعيشة مثلا وما 
يرتبط بها من أحكام الفقر والزكاة وغير 
ذلك. 1 | 

وهناك السمضنالح المتجددة وفقباً 
للأنظمة التئ تعرض:للناس؛: كأنظمة 


البتوك والتأمين» وهذه الأجنهزة :الآلية فى' 


الطرقات التى تبيع وتشترى؛ ويتخحدث 


السنة التاسعة عشرة العددان (هل/ا - 5لا) 


الإنسان بالهاتف الآلى» يبرم عقد تأمين 
مع جهاز ماء وغير ذلك من مصالح 
متغيرة ومتجددة؛ ثم هناك الحالات 
الفردية التى يتبع فيها منهج الدراسة 
والاستقصاء الشخصى بكل ظروقهء 
وبطبيعة الحال هذه الشريحة الواسعة 
للواقع يلزم معها أن تتعدد المناهج التى 
ندرس بها هذا الواقع» وهناك نقطة 
أخحرى فاتنى أن أضمنها فى هذه الورقة» 
وهى الصعوبات التى تقابل من يريد أن 
يتعرف إلى الواقع؛ فالواقع مركب 
ومعقد» وهذه نقطة فى طبيعة الواقع 
ذاته» وهناك تعدد الأبعاد المتضمنة لهذا 
الواقع -الزاوية التى ينظر منها الإنسان 
إذا أراد أن يدرس و 2 ا هناك فى 
يعض البلاد أو فى بلادنا على وححه 
الخصوص عدم توافر الحقائق والأرقام مما 
يعيننا على دراسة الواقع» وهناك استنكار 
السلطة واستنكار المجتمع لأى عمل 
علمى فيه نقد وتحليل وفيه بيان 
للأسباب؛ مما يصرف معظم الباحثين فى 
معظم الأحيان عن دراسة ما هو واقع 
إلى دراسة ما يجب أن يكون أو ما ينبغى 
أن يكون- أى: المثاليات- وينأوا 
بأنفسهم عن دراسة الواقع حتسى لا تشير 
هم المتاعب» أو يختارون موضوعات 
غير هامة لا تثير إشكالات مع السلطة؛ 
هناك كذلك طغيان ما أسماه الدكتور 


جوت 


محاضرات كبف نتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


حامد طه يطغيان المشاكل الزائفة على 
المشاكل الحقيقية؛ فنجد اهتماما 
كشاكل ليست لها أهمية» ونشير حولها 
الكثير من الحوارء ييتما المشاكل 
الحقيقية مهملة)» ثمهناك قضية التعميم 
فى الأحكام» كالقول بأن هذا الشعب 
كسولء» وهذا الشعب بجدء وهذا 
الشعب غنى» وهذا الشعب فقير» فنحن 
نطلق الأحكام إطلاقاً دون أساس علمى 
سليمء وهناك ما يتصل باللمجانب 
الاجتماعى والسياسىء» كذلك الرقابة 
الذائية الى يضعها اناس تله أحيانا 
على بحثه» بحيث إذا توصل إلى معرفة 
الحقائق لا ينشرها برمتهاء وإنمايضع 
رقابة ذاتية» فلا ينشر منها إلا ما تسمح 
الشروف بنشره»ء ويبقى الجزء الأحر 
لمعلوماته الشخصية» وهذا كله حلاف 
ذاتية الباحث؛ لأن الإنسان مهما حاول 
أن يتجرد من جميع هذه الصعويسات 
فسيظل دائماً متأثرأً.بمعتقداته وبآرائه 
الشخصية؛ فالعامل الذاتى له أفق» أما 
عن تقبيم الواقع فقد تكلمت فيه يضع 
كلمات فى الورقة» وانتقلت إلى تغيير 
الواقع» وتعرضت لعدد من الإشكاليات 
المتعلقة بالتغيير» وإذا كان هناك شروط 
معينة فاشتراط أن يكون التغيير حيثما 
تكون المخالفة لحكم قطعىء أما إذا 
كانت المخالفة لحكم ظنى فالمجال 


ليس بحال التغيير إنما حال الحوار بالأدلة» 
بين المختلفين فى الرأى» ثم عرضت 
لقضية تغيبر الواقع باليد واللسان 
والقلب» وما إذا كانت كل وسيلة من 
هذه الوسائل تختص بها فكة من الناس» 
وما إذا كان تخصيص ولى الأمر فى 
أجهزة معينة يسقط من عيون الناس 
واحب التغيير» ثم هناك إشكالية التغيير 
الفورى الذى ينفذ على الفورء الذى 
ينفذ على وجه التضرر مراعاة للواقع؛ 
وما إذا كان التغيير حزئيا أو نسبيا مع 
بقاء التكيف الوقتى مع الواقع ريشما يتم 
على المدى المتوسط والطويل تغيير 
الواقع .ما يهبيئع ظروف التغيير الكلى. 


ثم تعرضت لمؤسسة القيم معنى 
أننا فى اتحاه تغيير الواقع إلى المثال 
هناك أسلوب إقامة مؤسسات لكل قيمة 
من القيمء يعنى تحويل القيمة إلى مؤسسة 
(ولا أدرى من الناحية اللغوية هل يصح 
هذا الاشتقاق)... كتحويل التكامل 
والزكاة إلى بيت مال» وتحويل الأمسر 
بالمعروف إلى نظام حسبة؛ وتحويل 
الجهاد إلى حيش؛ والعلم إلى مدرسة؛ 
والصحة إلى مستشفىء والعدل إلى 
قضاءء وهكذا يعنى إقامة مؤسسات 
لرعاية القيم» ولا يخفى أهمية هذا حتى 
لا يرتبط العمل بالأفراد وعمرهم محدود» 
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دار 
أما هذه القيم فمطلوب أن تستمر وأن 
تتضافر عليها الجهود. 

وفى الختام أشرت إلى ما سيق أن 
ذكرته من ضرورة اتباع عدة مناهمج فى 
المسائل المختلفة» ومن ضرورة 
التوافق أو التعاون بين مناهج العلوم 
الشرعية ومناهج العلوم الاحتماعية» وهو 
أمر قليل الاهتمام به ويحتاج إلى مزيد 
من التفاعل والتطويرء واختتمت هذه 
الورقة يبيان الفروق الرئيسية بين موققف 
الإسلام وموقف الغرب من قضية 
الواقع» فهناك خملاف تضاد فى عدم 
اعتبار الواقع مصدراً للقيم من ناحية؛ 
واعتبار الوحى هو مصدر القيم الذى 
يقاس به الواقع ويسعى إلى تغييره 
بالاقتزاب منهاء بيئما فى الغرب تستمد 
القيم من الواقعء وهناك حلاف تنوع 
كذلك فى الآليات المختلفة التى أشرنا 
إليهاء ولا ينفى هذا ضرورة وأهمية 
الاستفادة من مناهج الغرب وآلياتهم فى 
دراسة الواقع» وشكرا. 
الشيخ الغزالى 

عنم الله تعن رسو ب يه 
د. جمال كأنما ولد بعقل فيلسوفء ولا 
يستطيع إلا أن يكون هكذاء و 
الأولى من التقرير الذى ؛ أمامي أن من 
الناس من لا يرى موجوداً إلا الله ومن 
النلى)لآانمق لأ برك حريودا إلا الواقع 


المنة التاسعة عشرة العددان (ه/ا - كل 


المادىء فالبشرية عجيبة» وصوفية 
المسلمين- الصوفية الإلهمية- كما 
يسمون أنفسهم كابن الفارض وغيره؛ 
يرون أن الوجود الت فود وحده 
وأن الظلال أو الرسوم التى تع عليها 
أعيننا لا وزن لا ولا نخير فيهاء وأحد 
الشيوخ قال لتلميذ له: 
حسن إن تدع الوجود بأمره 
ولإن عقلت لتدركن بأنه 
لا وزن لغير الذى هو حاصل 
فإذا كان القدماء انبهرت بصائرهم 
بالوحود الإلهى؛ فقد وجد من نسى 
الوجود الإلمى تماماً وأنكره ولا يرى إلا 
الوحود المادى الذى يعيش فيه وبجده. 
وطبيعى أن الأمة الوسط أو الأمة التى 
تحمل رسالة الإسلام» تعلنتم أن..الكيون 
مخلوق ل وأن الذى خلقه كعهذه 
بالوجود الحظة بعد لحظة؛ فنحن نرى 
قذرة اللةفى المادة على أنهنا تسعد 
كيانها وبقاءها منه سبحانه وتعالى» 
والواقع أننا لايد أن نكون ربانيين» .كعنى 
أن نعيش ونعرف ربناء ونذكر به 
ونشكره. وندرك آثاره فيما حولناء ولا 


ننساق ونذكره دائماء وحياتنا نصوغها 


فى قوالب وضعها لنا فى وحيه المبارك 
الذى أنزل عليناء وأنا رأيت كمايرى 


الأحوة: أن الواقع هو كل شىىء» 
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مماضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


الكت اسواء كان موجو! بالقوة أو 
بالفعل عكن إدعاله تحست المفهوم 
الواسع» ولابد من هذا المعنى حتى 
يتجاوب مع القرآن؛ لأن القرآن يقول: 
«إونزلنا عليك الكتاب تبيانا لكل شئ 
وهدى ورحمة وبشرى للمسلمين»#. 


وإن كان العلماء لهم تعليق على 
كلمة لكل شىء التى وردت فى القرآن 
الكريم فى مواضع شتى» فمشلا فى 
ألواح موسى: «إوكتبنا له فى الألواح 
من كل شئ موعظة# وفى ملك 
بلقيس: «إأوتيت من كل شئ وها 
عرش عظيم# وفى هلاك عاد: #إريح 
تدمر كل شئ بأمر ربها» كل شى 
هنا فى موضعه يحسبهء فإذا كان الدين 
تفصيلاً لكل شىء؛ أى ما يسمى ديناً أو 
ما يتوقع أن يكون دينا ينظم العلاقة بين 
الإنسان وربه وبين الإنسان وأخيه 
الإنسان على أساس من المثاليات التى 
أنزها الله سبحانه وتعالى» فهذا هو 
الأساس الذى نبنى عليه موضوعناء وهو 
أن الواقع هو كل شئ» وتشعبت 
الكلمة إلى (أ) و(ب)» فكل شئ (الفرد 
والأسرة والمجتمع والدولة والأمة أو 
النظام الخلقى والاحتماعى والاقتصادى 
والسياسى) يدخل فى الواقع الذى 


يكرضن لها التممله: 


فى عصرنا هذا ترى النزعة العلمانية 
أن الدين لا صلة له بكل شيع بل هو 
شع من الأشياء- هذا إن اعدرفوا به- 
ومن هنا رفضوا أن يأنحذوا من الدين 
الجسانب التشريعى فيه والجسانب 
الاقتصادى أو السياسى » لأن الإسلام 
إمان ونظامء أو عبادات ومعاملات» رعا 
ملهو للتسنين افلم فيل #اللحة 
يعبدونه على النحو الذى يحبون؛ لكن 
أن يكون الإسلام سياسياً أو اقتصادياً أو 
احتماعياً أو يضرض نفسه على الواقع 
بطريقة ماء فيرفضون هذاء ونحن طبعا 
ضد هذه المقولة ونرى أن الإسلام 
ينتقل فى كل شئ» والإنسانية هى 
الإنسانية» كان فى كيانها ولبابها 
وغاياتها الأصيلة لا يتغير فى أى مكان 
أو فى أى زمانء أما ما كان من قبيل 
الوسائل فإنه يتغير بطبيعته؛ والقرآن 
الكريم نزل وظل ينزل على الناس مدة 
1 سنة فاستطاع من تلقى القرآن أن 
ينقل هذا المجتمع الذى نزل فيه القرآن 
من واقعه المريض الأول إلى واقع آعمر 
جديد» فكان هناك سباق مع الأيام ومع 
الزمن ومع الأحوال؛ لكنها مع ذلك 
تغيرت» فمن يتصور أن الأمة العربية 
حكمت العالم وبعقلية الجاهلية الأولى 
أو عفاهيمها أو بأوبائها القللهة فهو 
مخطوع حطاأ فاحناً وإنماهى خحلقت 


-وول- 


لقا دي بالمستوى القرانى الذى 
ارتفعت إليهء وكانت أمة لا تعرف 
حقوق الإنسان» ولا كرامات الشعوب» 
حتى جاء بدوى كربعى بن عامر يقول 
لحاشية كسرى: "جتنا تخرج الناس من 
عبادة العباد إلى عبادة الله» وجكنا نخرج 
الناس من ضيق الأديان إلى سعة 
الإسلام" فهو تغيير شامل فى كل شئ؛ 
ومع ذلك فالوسائل قد تتغير» فالآن 
هناك وسائل أرى أنها لابد وأن تبقى 
اسمه أو من يتزوج د يكتب عقداء ونحن 
نحتاج لكتابة الأسماء منذ الولادة حتى 
نستطيع أن نحدد سن التعليم والتجنيد» 
وعندما أدع و التناس إلى الشورى 
معين» فهذه وسائل أنتفع بهل وربما 
نحتاج إليهاء ولكن الغاية الأساسسية 
جرد فى دين ولايد منهاء فحينما 
نأتى للمثل التى نصوغ بها حياتنا 
الطبيعة البشرية أو مع الفطرة الإنسانية 
كعلاقة العلبة بغطائهالء فالإإسلام دين 
الفطرة» ومعنى دين الفطرة أنه ليس فيه 
ما. يصطدم بالطبيعة البشرية من الناحية 
العقلية أو مئ الناحية الفطريية الى 


السئة التامعة عشرة 2 العددان زهلا- 5لا) 


المثال لنصوغ الواقع على هنا 
ولتجعل الأمة تسير طيقا لين خط ط :لا 
هذا القرآن الكريم» وكون المؤوسسات 
تتولى هذا الذى يقع أو هذا الذى يخطط 
فهذا موجود فى العالم الإسلامى» ومن 
قديم كان المفروض أن الحاكم هو 
الحاسة أو العقل التنفيذى للوحى الإطبى» 
ولكننى لاحظت فساد جهاز الحكام قليهاًء 
ولكن عندما فسد الجهاز الحاكم تحركت 
الأمة فقدمت العوض» ولم يتحرك اللجبهاز 
الإسلامى لكى يقاتل الفللمات الموحودة 
فى بلاد كثيرة» فالأوائل اصطدموا بالروم 
والفرس؛ لكن الشعوب هى التى 
تحركت وفتحت ما وراء النهر حتى 
الفلبين» وهذا هو سعى الشعوب. 

وجدنا أن الحكام أحذوا الأموال من 
دون الناس» فأخخذ الأغنياء يضعون 
الأوقاف من أموالحم الخاصة لتسرى على 
شكئون البر والثقافة والعلل الاحتماعية 
وما إلى ذلك ليتبدد» من الام الناس ما 
يمكن أن يبدد»ء وكنت فى وزارة 
الأوقاف» وحدت 7 مليون فدانا فى 
أرض تمصت والؤقق اللتيري “كان بجوال 
رشع لوت فدانا موقوقا على القدران 
والعل الديمئ» و كان هذا شا لايد 
منه؛ لأنه تبين لى أن العلماء عندما 
يكونون جهازاً من أجهزة الدولة يأكل 
من يد الحاكم فإن العقل يصبح جباناً لا 


لذ ولا 


محاضرات كيف تعامل 


مع الواقع ؟ د . جمال الدين عطية 


ولذلك فالشيعة أحرأ منا وأقدر على 
التغيير؛ لأنهسم يضعون أيديهم على 
الخمس من المال الذى يعطيه الشعب» 
ويصنعون منه أجهزة الدعاية والتغيير 
الاجتماعى دون انتظار شئ من حاكم؛ 
استطاعت الشعوب كلها فعلا- وإن 
عجز الحكام- أن تمضي فى الطر يق 
فكان التغيير تغييرا أساسياً. 


والتغيير الأساسى يبدأ من النفس» 
ولقد أعجبنى كلام محمد عبده "إن 
الفساد يهبط من أعلى إلى أدنى» أما 
الإصلاح يصععد من أدنى إلى أعلى" 
والشموت عنتوف] كائوا الرصيد الذى 
اتحهت إليه النبوات كلهاء فلا يوحد نبى 
حاء إلى حاكم إلا موسى الذى جاء إلى 
فرعون» ولم تنفع الرسالة» إنما الأنبياء 
اتصلوا بالشعوب؛ وكونوا منها كيانات 
كبيرة غيرت العالم. 


فنأحذ من هذا كله أن هناك مثالاً 
تأخذه من الوحى» وهناك واقع ينبغى أن 
يكون ساورا لهذا المثال وينطبق عليه 
هناك جهود يجب أن تبذل لتحويل كل 
شئ لكى يكون مثل هذا المثال؛ 
ويكون الواقع صورة عملية له إذا كان 
هذا صورة حيالية له» والله المستعان. 


د. محمود حمدى زفزروق 

قت الأحة الرحمن الرحيم.. هذا 
الموضوع الذى طرح اليوم هو من أهم 
الموضوعات التسى يحتاج إليها 
المسلمون اليوم؛ وإلى أن يقفوا وقفة 
طويلة أمام هذا الموضوع؛ حتى يمكن 
لهم أن يتعاملوا فعلاً مع الواقع يطريقة 
صحيحة؛ فى البداية فإن تحديد مفهوم 
الواقع الذى اتاره (أ.د. جمال عطية) 
والذى يشمل الفيال والسالب ولا يترك 
شيئاء وفى النفس شئ من هذا المفهوم 
الواسع؛ لأن الواقع ما هو إلا كائن؛ أما 
الخيال فأحياناً أتخيل أن شيئاً معيناً ينبغى 
أن يكون على حسب صورة معينة فى 
ذهنى» وبالتالى 00 ما 
هو كائن إلى دائرة ما ينبغى أن يكون» 
ويختلف 00 آخحر 
حسب التخيل الذى يتخيله كل 
شخص» أما فكرة تحديد مفهوم الواقع 
فهو يحتاج إلى تحديد أدق» حتى يمكن 
أن نتعامل مع الواقع بالفعل بالطريقة 
السليمة- هناك شيئان ركز عليهما أ.د. 
جمال فى الورقة وهما: واقع الفرد» 
وواقع الجماعة» والحقيقة هناك دائرة 
ثالثة: وهى دائرة التعامل مع الكون 
المادى الذى نعيش فيه وهذه فى 
منتهى الأهمية؛ والقرآن الكريم ركز 
عليها تركيزا كبيرا جدًا فى آيات كثيرة» 


ولاس 


وأنا هنا أحتار آية واحدة وهى تكفى؛ 
لأنها معبرة لإوسخر لكم ما فى 
السموات وما فى الأرض جميعاً منه إن 
فى ذلك لآبات لقوم يتفكرون#): 
لذلك فالمسلمون حينما تخلوا عن هذا 
الواقع المادى تخلفوا علمياء أما 
الغربيون فد تعاملوا مع الواقع المادى 
سماءٌ أو أرضاً وما بينهما فنهضواء ونحسن 
تركنا هذا تماما لذلك فلت منا هذا البعد 
لهام ولدلاك فالوعد النذى وعيده الل 
سبحانه وتعالى للمؤمنين فى قوله تعالى: 
#إوعد الله الذين آمنوا مدكم وعملوا 
الصالحات» يثلاثة أشياء وهى:- 

-١‏ ليستخلفئهم فى الأرض كما 
استخلف الذين من قبلهم. 

7 وليمكنن لهم دينهم الذى 
ارتضى م. 

1 وليبدلتهم من يعد خخوفهم أمنا. 

فهذه الثلاثة أشياء أو الثلاثة وعود 
مرتبطة لعفل الصالح الذى هو دائرة 
واسعة حدًا تشمل كل عمل يقوم به 
الإنسان أيا كان هذا العمل ديدي أو 
دوع ظاليتية فيه ويخ اليه ونفع 
المسلمين ودفع الأذى عنهم فهذه 
النقطة أساسية من وجهة نظرى ويتوقف 
عليها تقدم المسلمين أو تخلفهم 
وتوحد نقطة أعصرى فيما يتعلق 
بالمفهوم الزمنى للتعامل مع الواقع؛ 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كب 


فنحن نتعامل مع الواقع اليوم فى العالم 
الإسلامى سواء مع الماضى أو مع 
المستقبل بطريقة غير سليمة» من حيث 
إن الزمن حلقات متصلة» وكل حلقة 
تسلم للتى بعدهاء ولابد أن يكون هناك 
تنسيق وتوافق بين هذه الحلقات» 
فلماذا؟ ولذلك يصل الأمر يبعسض 
المسلمين فى أماكن معينة من العالم 
يتعاملون مع وهم.. مثال أحب أن 
أذكره؛ وهو أننى قرأت فى إحدى 
الجرائد الإسلامية أن الحزب الإسلامى 
فى إنحلتزا وضع من أول أهدافه تطبيق 
الشريعة الإسلامية فى إنحلتراء هذا تعامل 
كع وهم ولس تعامل مع .واقم علي 
الإطلاق» فهنا مفهوم الواقع غائب تماما 
عن الأذهان» وهذا تعامل مع زمن 
مختلف؛ فلا مفهوم الزمن بواطنها فق 
الأذهان ولا مفهوم المكان ولا حتى 
مفهوم البيئة» وبالتالى هذا الوضوح 
وافتقاده للزمان والمكان والبيفة 
والمتغيرات هذه» كلها تجعل الإنسان 
يتخبط فى تعامله مع الواقعء الواقع كما 
قال أ.د. جمال ليس مصدرا للقيم؛ لأننا 
إذا اتفقنا على أن الواقع ما هو كائنء» 
فما هو كائن لا يمكن أن ينتج ما ينبغى 
أن يكونء لأن القيم هى دائما ما ينبغى 
أن يكون, وهذه لا تصدر من الواقع 
الذى ينبغى أن يكون على الإطلاقء» إلا 


لا ىلا 


محاضرات كيف تعامل 


مع الواقع ؟ د . جمال الدين عطية 


الجماعة الوضعيين فى الفلسفة الوضعية» 
وهذه مسألة أحرى فى تعاملنا مع 
الواقع» والمفكرون المسلمونيتعاملون 
مع الواقع عن طريق اختيار مال بدلاً 
موو اله فب بويها شدرل 1 إن 
التعامل مع الواقع نريده أن ينطلق مع 
المثال الإسلامى» أى: منظومة القيم 
الإسلامية نحد بعضنا يترك هذا المثال 
ويختار مثلاً آخرء وهو ما أشار إليه د. 
جمال من إسقاط الدراسات الغربية على 
واه الستين شل مثالا قال 
وهذا يجعل الفهم للواقع الإسلامى مختلا؛ 
لأن هناك فرقساً كييرا بسين واقسع 
المسلمين» والواقع الغربى» فالحلول 
التى يمكن أن تكون مفيدة للغربيين» 
ليس بالضرورة أن تكون مفيدة 
الواقع.. فستصادفنا مسألة تنازع القيم.. 
ونوضح ذلك عثال: ففى فترة عبد 
الناصر كان الشعار المطرو ح: "لا 
صوت يعلو على صوت المعركة" أى 
نمحد هذاقيمة الجهاد. لكن حقوق 
الإنسان من ناحية أخرى قيمة» فهل 
نغلب القيمة وهى الجهاد على حقوق 
الإنسان؟ وكيف يمكن لإنسان مقهور 
أن يجاهد ويستطيع أن يحمل السلاح 
' ويحارب عدوه فإذا فى التعامل مع 
الواقع لابد أن يكون لتنازع القيم مكانة 


من حيث الأولويات.. فئحن نتعامل 
اليوم- فيما يتعلق بهذه القيم- بصورة 
غير سليمة» حيث نختار القيم الهامشية 
ونجعلها أساسية.. مثلاً: نحد فى بعض 
دول الخليج لا يهتمون إلا بالشخص 
ذى اللحية. . وبدون اللحية لا يعيرونه 
اهتماماً!! أيضاً هناك أشياء فى تعاملنا 
مع الواقع تنفرنا.. فالمرة الأولى 
والوحيدة التى ذهبت فيها إلى المركز 
الإملايى فى قطدر وكدت جالشا أقرأ 
ف سزيدة اننظارا "سينا التتحاضرة 
وكنت أمسك الحريدة بيدى اليمين.. 
ومر رجحل يوزع بعض النشرات فمددت 
يدى اليسرى لآعحذها.. فإذا به يشدها 
من يدى ببحجة أننى لم أمسكها بيدى 
اليمنى!! 

نقطة أشار إليها الشيخ الغزالى وهى 
مسألة تغيير الواقع.. ففى الحقيقة أن 
الحلقات الثلاثة التى أشار إليها د. جمال 
(التغيير باليد أو بالقول أو بأ 
الإمان) يسبقها شرط أشار إليه شيخنا 
الغزالى» وهو مذكور فى قوله تعالى: 
إن اللّهُ لا يغير ما بقوم “حتى يغيروا 
ما بأنفسهم» وبالتالى أ إنسان يغير 
لابد أن يتحقق فيه هذا الشرط.. فالتغيير 
يأتى من العمقء من داخل النفس 
الإنسانية حتى يكون الإنسان موهلاً.. 
وآسف للاطالة. 


ىل 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - وب) 


د صلاح عبد المتعال 
عح الله الحم الي للق از 
الدكتور جمال فى عرضه الذى قدمه 
جرد الواقع بشكل أكثر نما نتوقعه؛ 
وساتناول مسألة معالحة الشريعة لنماذج 
الواقع المتعددة» على أساس أن حكمة 
الإسلام فى طرح مبادئ عريضة 
تستوعب مختلف النماذج الاجتماعية: 
حيث إن النموذ ج الاجتضساعى فى 
المجتمع يتحكم فى غذحته مستوى 
حضارته أو مدنيته؛ ونيدأ بالمجتمع 
البسيط» فالعقد الزراعى والصناعى» ثم 
البدائى» والحديث أيضاً يتفرع الآن إلى 
ججتمع ما قبل الصناعى؛ ثم إلى جتمع 
الأئمة كما يطلق عليه الآن: ويتحكم 
فى هذا النموذج وإذا كان الدكتور 
جمال تكلم عن مستوى الؤاقنعء فأنا 
أزيد أن أتحدث. .عدن تماذج الواقع» فما 
ادي يجعل للواقع نموذجاً ا دون 
غير فيتحكم فى تحاور التنظيم 
ماتيا عنصر اقتصادى أو اجتماعى 
أو غيرهء ف فيصبغ المجتمع بصبغته 
حسب وزن ا وغلبته» والواقع فى 
حد ذاته» ليس ساكنا.. والمجتمعات 
البدائية التى قد يتصور أنها ساكنة فيها 
درحة من التطور البطيفة» ولكن 


الاحتلاف هنا فى السرعة» وهنا نحد أن 
عناصر الواقع تتفاعل طبقاً للصور 
الاجتماعية» ولكن هذه الصور والقوانين 
قد يبدو أنها معطلة بفضل فاعلية أو 
زيادة وزن عامل عن العوامسل اللأخرى» 


.ععنى: أنه لو زاد عامل بناء السلطة 


والقوة السياسية قد يشل حركة العوامل 
الأخرى» بحيث يصعب تفاعلهاء وفى 
هذه الحالة يتعجب الفرد ويتساءل: 
لماذا لا يسير المجتمع حسب السئن 
الاجتماعية؟ ولكن تلك صعوبة العلوم 
الاجتماعية عن العلوم الطبيعية- فالفرد 
يستطيع أن يتحكم فى المادة الطبيعية 
ولكن لا يستطيع أن يتحكم فى مجتمع؛ 
يكفى أن الإسلام لم يستطع ينسقه 
الفكرى أن ينجح تماماً فى علاج مشكلة 
العصبية والجاهلية حتى الآن» رغم أنه 
عالجها فى صدر الإسلام» ولكنها طفت 
وظهرت على السطح عندما حل 
الضعف بالنسبة لبعض المسيرة 
الاحتماعية» ولذلك نحد أن مسألة 
العصبية كما تتاوها ان خلدوة؛ وها 
سلطة وقوة تشمل باقى العشاصر 
الاحتماعية» فمثلا: نجد حتى الآن أن 
موضوع القرابة يلعب دوراً كبيراً جدًا 
فى تسيير الحياة الاجتماعية» حتى بين 


المتعلمين؛ واليوم يقطن أحدنا 


سدع ولا 


محاضرات كيف تتعامل مع الواقع ؟ 


د . همال الدين عطية 


بالمدينة فيأتيه قريب له من بلدته؛ لأنه 
يريد تعيين عمدة معين للبلدة.. وقد لا 


يكن هذ السدة من ١1‏ ولكن نحد ٠‏ 


أنفسنا يحبرين على التوصية بتعيين هذا 
العمدة.. وغيرها من النماذج التى تبدو 
أنها من مخلفات الجاهلية. ووجدنا أيضاً 
لها إفرازات فى موضوع مشل موضوع 
المرأة أو مكانة المرأة والتقايل مسن 
شأنهاء فحتى الآن وبين الإسلاميين وبين 
المؤمتين محد نظرتهم للمرأة هسى 
التقايل من شأنها وعدم الوثوق 
بقدراتها» حتبى فى مسألة الميراث.. 
ويؤكل حقها رغم ثبات أحكام 
الميراث ووضوحها.. 

هذه المسألة ليست قاصرة فقط 
على المجتمعات النامية أو المتخخلفة 
ولكدن سين الدرانسبنات دين أن 
المجتمعات المتقدمة صناعياً قيها 
إزدواج ونسوع من التلاحم بين 
المؤسسة العسكرية» وبين العلاقات 
القرابية» وفيها أنواع من الفساد فى 
تحارة السلاح والاتتخابات إلى غير 
ذلك» نقطة أخرى أطرحها عن أبعاد 
الواقع» وقد أختلف معالدكتور / 
زقزوق؛ لأن أبعاد الواقع أكبر من 
العلاقة بين الإنسان وبين البيئة المحيطة 
به» ولكنها أبعاد تستمد من الأبعاد 
الكونية والتصورات الفلسفية والغيبية» 


بمعنى أن تصور الناس والأساطير 
الموحودة والقيم توجحه سلوكهم؛ رغم 
أنها يال فتجد الفرد يزور المقابر» 
ويرمى جواباً للإمام الشافعى» كل هذه 
التصورات تلتحم مع السلوك؛ فتبدو 
كأنها منظومة واحدة أو وحدة واحدة» 
كيف نتعامل إِذْنْ مع الواقع؟ 

هناك شيئان: أن نتحكم فى الواقع 
مع الاحتكام إلى الشريعة التى تنظلم 
الواقع فى نفس الوقت»ء أو أن نخضع 
للواقع ونقئنه» وهذا ضد إرادة التغيير» 
فعندما يريد الإنسان أن يغير» فنحسن 
نحتاج لشيئين: 

أ- الاحتكام إلى الواقع» وهذا يحتاج 
إلى جهد فكرى ومنهج علمى للوصف 
والتفسير. 

ب- عدم إهمال الوحى كمصدر 
للمعرفة حتى لا نقع فى الخطأ الذى 
وقع فيه الوضعيون» ومن ثم تحد أن 
الاحتكام إلى الشريعة يحتاج إلى إيمان بها 
أولاً واستيعاب عقلى» وقناعة كاملة 
وضرورة التطبيق» ولذلك نحد أن 
التكامل بين الاحتكام إلى الشريعة» 
والاحتكام إلى الواقع من خلال 
الدراسات العلمية الجادة الأمينة 
الصادقة» يمكن أن يعتبر من صميم 
الأصول المعرفية الفقهية التى تورصى 
بها الشريعة ذاتها» وهو إعمال العقل؛ 


سه لا ب 


وكماأورد الإمام الشاقعى فى 
أشملاقيات البحث والقياس حين يقول: 
"لا يحل لفقيه عاقل أن يقول فى ثمن 
درهم درهم ولا حبرة له بالسوق" 
والفقيه لابد أن يعلم وأن تكون له 
دراية بالواقع الاجتماعىء التعامل مع 
الواقع» إذ يتجاذبه قطبان: القملب 
الأول: هو الخنضوع إلى الواقع باستسلام 
مثل عيارات (أنا مالى ماليش دعوةء 
وهم يريدون كذا..) وهذه المصالحة 
مع سلبيات الواقع نلاحظها فى البلاد 
النهرية وخاصة مصر» وفى تصورى أن 
حل هذه المصالحة لم يتم إلا عندما 
دخل الإسلام وحل عقدة الخنوف عند 
المصريين» وعندما عادت عقدة الخوف 
مرة أخحرىء» فتهادنوا مع الواقع 
واستسلمواء ومن هنا يتصور البعض أن 
تلك الخالة حتمية الوقوع حتبى مسن 
حلال المنهج الوضعى» ويقولون: إن 
حتمية الوقوع حتمية تاريخية» وتلك 
فلسفة الوهن أو الضعفء وهناك نخللاف 
بين الحتمية الطبيعية والحتمية الإنسانية؛ 
لأن العناصر نفسها يمكن لإرادة الإنسان 
أن يغيرهاء أما عدم الاستسلام للواقع 
السيئ وإعمال إرادة التغيير» وهو القطب 
الشانى هو نوع من مناهضة أضرار 
احتمال الحتمية التاريخية الى يدعسى 
إليها؛ لأن أغلب السابيات والنتائج 


السنة التاسعة عشرة العددان (هلا - بلل) 


من سوء استتخدام السلطةع يعنى العناصر 
الموجودة تتفاعل حسب قوانين وسئن 
معينة» ولكن ما يجعلها ترتبك هو سوء 
استتخدام السلطة سواء أكانت سياسية 
أو اقتصادية أو عائلية» وطبعا فى الجانب 
يمكن أن يذل الآخرين» ولذلك نحد أن 
هذا يحقق مكاسب لأصحاب السلطة 
وأتباعهم وجنودهم؛ ومن ثم تحاط 
أعمالهم بالحماية والقهر للآخرين» وتخيل 
للكثيرين .كقولة حتمية الوقوع فى أنها لا 
تقسع إذا ما تبدلت عناصر القهر 
والسلطان؛ لذلك إذا تبدلت عتاصر 
القهر والسلطان يعكن أن تحختلف النتائج 
فى منظومة العدل الاجتماعى عنها فى 
إطار الللم الاجتماعى» ولذلك يختابف 
الوضع فى التعامل مع الواقع طبقا 
لمكانة أصحاب قرار التغير» فمن هم 
فى وضع السلطة يمارسون دورهم تحت 
حمايتها؛ أما من هم تحت خط السلطة 
فإنهم لا يستطيعون بسهولة شق طرقهم 
للإصلاح وإرادة التغييرء إن أهصم 
حطوات التعامل مع الواقع هو التعرف 
عليه والجوار معه.. والعلم هو حوار مع 
الواقع واستنطاق له؛ وبالنسبة لمشكلة 
وغلبة الأهواء؛ نقول: إن الأخلاقيات 


حا ات 


محاضرات كيف نتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


لتبى صدرت عسن الوصى هى الضابط 
الأساسى بالنسبة لأمانة البحث العلمى» 
حتى يمكن من تخلال هذه الأخلاقيات 
البعيك الكلحس الضميا والسامير 
التجريبية التى ذكرها د. جمال عطية» أن 
تتعامل مع الواقع» وإن كان لى تحفظ 
حول المنهجية التجريبية التى هى جزء 
من الملاحظة العملية المنضبطة» والتى 
مازالت تصادف صعوبات هائلة 
للالتزام بهاء وفى النهاية تكون هناك 
تعددية منهجية وتكامل منهجسى.. 
وشكراً.. 
أ. محمد فريد عبد الخالق 

سح إلله الرتكيي روي شرا 
ولا اد شرا ان أقول: إنتى لشم ادغ 
إلى المشاركة» وإنما جاءت عارضةء 
ولا أدرى بعد أن تعلموا هذه الحقيقة 
هل يؤذن لى بالكلام؟ 

الحقيقة أن الكل يتعامل مع الواقع» 
الإنسان تلق لكى يتعامل مع الواقع منذ 
آدم» حتى يرث الله الأرض ومن عليهاء 
سواء كانوا كفارا أو مسلمين أو 
ملحدين» وعندما نتكلم نحن كمسلمين 
أعتقد أن المقصود الأساسى هو كيف 
يحب على المسلمين أن يتعاملوا مع 
الواقع الردئ الذى آلت إليه أحوالهم 
وتعقدت الظروف السيئة التى يعيشون 
فيهاء الذى أعتقد أنه لميسبق له مثيل 


فى تاريخهم ومع ذلك فأنا أتساول.. من 
الذى يتعامل مع الواقع؟ الورقة أحابت 
عن كيف؟ ولكثنى أتساءل مرة أخرى.. 
لمن الإجاية؟ لأحاد الناس؟ لمسئولى 
الأمة؟ للعلماء؟ أم لمن بالضبط؟ 
فالواقع ممفهومه الواسع يحتاج إلى النظر 
فيمسن هو المقصود بالذى يدعى 
للتعامل» لا شك أن أمامنا مشاكل 
كثيرة» والجهود والوقت محلودان» 
والظطروف لا فلكهاء وأى عاقل لابد أن 
يستطيع أن يعمله؛ وأن يكون لديه 
ترتيب للأولويات لا يضل معه, حتى لا 
يذهمب جهده تجاه الفروع ويترك 
الأصول. 

والحقيقة أننا أحوج ما نكون للعقل؛ 
استكمال عليه؛ كى يستطيع أن يحصل 
على شئ مفيد» وعن طريق صحيح؛ 
حتى يمكنه الوصول إلى نهاية الطريق؛ 
ويعجبنى أن الفقهاء عندما التمسوا 
تعريفاً للفقيه اشترطوا شرطين فيه: 
المثالية» والواقعية» وقالوا: إن الفقيه من 
عرف زمانه واستقامت طريقته إذن 
لابد أن يعرف المتغير» والفاروف التى 
يعيشها كى يكون فقيهاً لعملية: أما 
"استقامت طريقته" تعنى: أن تكون له 
شرعة يعرفهاء ومنهج يلتزم به» والقرآن 


يقول: لإلكل جعلنا منكم شرعة 


ث//اى لات 


ووم 


ومنهاجاً»4 وهو كثير الكلام عن 
المنهج» مع أن القرآن نبهنا إلى أن 
الشرعة لا تأتى إلا عن طريق منهج؛ 
ولذلك قال: إن الشرعة وقليل الكلام 
بالمنهج؛ مع أن القرآن نبهنا إلى أن 
الشرعة لا تأتى إلا عن طريق منهجء 
ولذلك قال: إن الشرعة بالمنهج ليسيت 
تزايداً فى القرآن» وإنما شيا الحويقة 
أحشى أن تكون من الحقائق التى غابت 
عنا كثيرأًء المسكولية فى التغيير جملة 
هى مسئولية الأمة» ويعجبنى كذلك 
كلمة "لابن تيمية" فى الملتقى يرد فيها 
على "الحلى الشيعى" فيقول 

الأمة هى الحافظة للشرع وليس 
الحاكم» ولذلك تعامل الأنبياء مع 
الشعوب فى إحداث التغيير هو تعامل 
أولى العزم فى كل أمة تريد أن تغير من 
أمرها -والسؤال- إذن يكون من البذى 
يتولى الأمة على اتساعها وظزوفها السيقة 
التى وصلت إليها فى عضر تراحعت فيه 
القيم» وساءت أحوال الراعى والرعية 
وتدهورت المعيشة وتكالبت علينا 
شعوب العالم» وأصيحنا فى أسوأ وضع 
تاريخى للمسلمين. 

إذن كيف نتعامل مع الواقع؟ وبأى 
القضايا تبدأ وما الذى تحتاج إليه؟ كلها 
أساسية تبدأ إحاباتها من إعادة صياغة 
لعفل عدن الما عون كرا 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان زهلا- 5لا 


أ.د. أحمد المهدى عبد الحليم 

قح الله النعن ع الرحيم.. أعتقد أننا 
أمام موضوع حواتبه متعددة» وهو على 
درجة كبيرة من التعقيد» ونحن مدعوون 
للحديث عن الإحابة على السؤال كيف 
نتعامل مع الواقع؟ فى تصورى أن إحابة 
المسلم على هذا السؤال بسيطة, لأن 
هذه الإحابة تنبع من تصوره للكون 
وللخالق وللإنسان وللحياة» وأنا أمامى 
مثال» هذا المثال فى تفكير المسلمين 
لم يتفق عليه بعدء بدليل أننا أحيانا جد 
من يفهمون المثال على أنه درجحة 
الإحسان أو درجة الورعء التى إن لم 
يصل إليها الإنسان يخشى أن يقصر عن 
تحقيق المرادء هذا الفهم للمثال» كيف 
يتعامل مع الواقع؟ بصراحة شديدة ينبغى 


أن نتذكر أو يتذكر المسلم كسلى 


القواعد الإسلامية الى تحدث عنها 
علماء أصول الفقه» فيما يخص جحلب 
المصالحء ودرء المفاسد» ومنطلق 
المسلم هو أن ينأى عن الثنائيات 
الكثيرة فى الثقافة الغربية» والتى تجعل 
الفرد فى مواجهة المجتمع؛ أو تجعل 
المادة فى مواجحهة الروحء أو تجعل 
الخير فى مواجهة الشرء أى ععنى: 
الاتجاه إلى الوسطية الإسلامية الى 
نتحدث عنها كثيراء نحن نحتاج إلى 
تأصيل فى المواقف المختلفة» فالمثال 


باو لاب 


محاضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


يحتاج إلى تحقيق وإلى تاصيل بالسبة 
لواقم والواقع لا يأتى مجرداً يسيرا 
مولا أتناوله بفكر يسيرء لا الواقع 
معقدٌء وفيه قدرٌ كبير جحدًا مسن 
التناقضات» وهذه تنشأ نما تحدث عنه 
د. زقروق كمتنازع القيم فمثلاً نحن 
نقول: إن إحدى القيم التى يجب أن 
نعملها فى حياتنا هى الحفاظ على 
النفس» هذه القيمة حينما نحد أن بعض 
الناس يحاولون أن يتلفوها أو يلو بهاء 
ماذا تفعل؟ إذا رأينا الشيخ الذهبى فى 
ناحية وفرج فودة فى ناحية أخرى.. لو 
تصورنا أن هذه ظاهرة» فسنجد القيم 
المتنازعة والمتنافسة كثيرة.. أمامنا 
القيمة التى تحضنا على أن نحفظ للناس 
حريتهم فى الاعتقاد وفى القول وفى 
العمل بشروط معينة. 

إن الحلول فى تصورى هى أن ننظر 
دائماً للواقع على أن لا يجىئ مخالفاً 
لفكرنا الإسلامى» لو أننا أحذنا مقاصد 
الشريعة» وهى الكليات الخخمسة أو 
الستة» ثم حاولنا أن ننظر فى كيف 
نحفظ النفس؟ وكيف نحفظ العقل؟ 
وكيف نحفظ المال؟ والعرض؟ هذه 
ضروريات ينبغى أن نهتم بها أولا قبل 
النظر فى الماديات أو التحسينات» فى 
محاولة لإصلاح الواقع» من الذى يغير؟ 
أظن الأمة جميعها مطالبة بالتغيير) 


ومطالبة بأن تلتزم بالسمنهج الإسلامى» 
وفى الإسلام تصنيف وشروط لكل 
العاملين فى المستويات المختلفة» 
فالحاكم إذا كان حاكماً مسلماً هناك 
شروط تحكمه؛ ورئيس المصلحة أو 
الداعية هناك شروط تحكمه: لو أننا 
خيسا] التومننا .ترغاينة هد القسروط 
فنستطيع أن نصل إلى شئ؛ أعيد مرة 
أخرى أننا بحاحة إلى تغيير جذرى» وهذا 
التغيير الجذرى يبدأ بتغيير التصورات 
والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر: 
وفى تصورى أن الوسائل الثلاثة الى 
ذكرت يبغى أن تعملها تبعا التمواقك 
المختلفة» ففى بعض المواقف قد 
يكون من المستحسن أن نبدأً بالقلب» 
بالفكرء بالنفس» ثم بعد ذلك نصعدها 
إلى أن نتحاور» وتتوزع هذه الأدوار بين 
أفراد المسلمين وبين الجماعات 
المنظمة من الإسلاميين» ومن النققابات» 
حينما نواجه بأن نفوس المصريين 
معرضة للحطر من التلوث البيئى فى نهر 
النيل من الذى يتصدى لهذا ؟ يتصدى 
المستشار الذى كتب فى جريدة 
الأهرام يوماً ماء تتصدى النقابات؛ 
الأفراد» ثم بعد ذلك الحكومة مطالية أو 
الحاكم مطالب أن يتصدى وأن يحاول 
أن يحفظ النفس والعرض والمال.. 
شكرا على أى حال. 


4 و الاسم 


ا ل ع الرحيم.. أعتقد أن 

هذا الموضوع يكتسب أهمية خاصة 
إذا لاحظنا أننا كثيراً ما ننصرف فى هذه 
الأيام عن الواقع» سواء فى دراستنا أو 
فى اتحاهاتنا أو فى رغبتنا فى الوقوف 
على هذا الواقع لفهمه» وفى الواقع 
تلاحظ فى الجامعة على سبيل المثال: 
إلى هذه الموضوعات الطرفية التى لا 
تتعامل مع الواقع» والتى لا تكتسب منها 
مهارات تساعدنا على فهم هذا الواقع أو 
على تغييره» مع أن أى بجهود ينبغى أن 
يكون هدفه وأسلويه وبغيته هو الواقع. 
خاضيةة:بالسيية للتواجات الس 
لاهتماماتنا كباحثين وكجامعيين» ولكى 
نيدأ من هذا المنطلق الذى حورته أحد 
أن تعريفنا للواقع الذى قدمه د. عجمال 
فى هذه الورقة ينبغى أن ينزل. إلى 
الأرض» وأن ينصرف تعريفنا للواقع إلى 
هذا الواقع العلمى وإلى السياسى 
والثقافى والاقتصادى, بحيث لا ينبغى أن 
يغمض هذا الغموض الذى أحده فى هذا 
الطرح أنا أعتقد أننا لو بدأنا بتعريف 
الواقع فهو هذا الواقع السياسى أو 
الاجتماعى أو الاقتصادى أو العلمى» 
فأعتقد أننا يمكن أن نتجه مباشرة إلى 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - دب 


اللهدف الذى نريذه بعد هذا...ء إذا 
وضعنا نصب أعيننا أن هذا الواقع الذى 
تتحدث عنه "الواقع الااجتماعى 
والسياسى والاقتصادى" فأعتقد أننا 


يمكن أن نتعرف على العوامل التى تبعدنا 


عن هذا الواقع» هناك حطة أعتقد أنها 
مقصودة منذ فترة طويلة لإيعاد الناس 
عن هذا الواقع؛ وباعتبارى متخصصاً فى 
الفقه الإسلامى أعتقد أن الدرامسة 
الفقهية يمكن أن تكون حالة نموذحية 
للتعرف على الأسباب الى تيعد علا 
تغينا له أهنية خاصسة حداف التتامل 

مع الواقع الإسلامى من هذا الواقعء 
بحيث إننا بدأنا نحد أن الدراسة الفقهية 
منحصرة فى ساعات الدراسة فقط أو 
فى رسائل الدارسين ين أو فى كتابات 
المتعاملين مع هذا الفقه بشكل أو آخر 
فالانصراف عن الواقع له أسبابه» بطع 
تبعذاً:- فيما أتصور بالنتسسبة للفقنه 
الإسلامى على وجه الخصوص- حين 
أقصى هذا الفقه عن التطبيق فى أواخحر 
القرن الماضى فى مصر وفى أوائل هذا 
القرن فى بعض البلاد الإسلامية 
الأخرى: ينبغى أن نعيد أننا إذا حررنا 
الواقع على النحو الذى قصدت إليه 
والذى عرفته به» فإننا ينبغى أن نتعرف 
أيضا على الأمبات. العامة الدو تدقتنا 
عن هذا الواقع» وهذا ثما يتصل بالهدف 


- ١ دق‎ 


مماضرات تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


النهائى الذى خطط ل هذا الموضوع؛ 
هو البحث فى مجال إسلامية المعرفة» 
أنا أعتقد أن مسيرة الحضارة الإسلامية 
والفقه الإسلامى أيضاً- لأنه عنوان هذه 
الحضارة- كان دائما التصالح أو التطابق 
بين المثال وبين الواقع» ودائما كان 
الفقه الإإسلامى هو أحد هذه الأدوات 
التى اتخذها المجتمع الإسلامى لإيجاد 
نوع من التطابق بين المثال الذى يتوق 
إليه وبين الواقع الذى يعيش فيهء ولم 
ينفض هذا التطابق أو هذا التصالح بين 
الواقع وبين المثال إلا حينما أقصى» 
وحينما دبت عوامل الضعف فى 
المجتمع الإسلامى بفعل المؤثرات 
الخارحية وعوامل الوهن التى ديت فى 
المجتمع الإسلامي) لكتنى أعتقد أنه 
كان هناك -دائما- نوع من تحاولة 
التصالح بين الواقع وبين المثال» وبين 
القيم التى حاء بها الشرع الإسلامى؛ 
وأن الفقه الإسلامى كان أحد هذه 
الأدوات» وككن أن يكون التطابق بين 
المكالية والواقعينة كدر الأحاة ايض فيمنا 
أتصور إلى إحداث نوع معين من التغيير 
فى الواقع الذى نعيش فيه الآن» أى لابد 
أن ينتتهى هذا الانفصام سواء فى 
شخصياتنا أو فى الواقع الذى نعيش مع 
المثال الذى نؤمن به ولذا فإننا نصل 
بعملية التغيير إلى هذا الشعار الذى أعتقد 


أنه قد أصبح الآن بحرداً على نجحويدعو 
إلى الإحساس بالخوف» يمعنى أن عملية 
تطبيق الشريعة الآن أصيحت كلمة 
تقال دون أن نبذل بجهوداً يناسب أهمية 
هذا الحهدف فى تحديد مفهورمه؛ وفى 
التعرف على أدواته» وفى الاتجحاه إلى 
تحقيقه فى الواقع» مفهوم تطبيق الشريعة 
الإسلامية أو شعار تطبيق الشريعة 
الإسلامية؛ دعنى أقول هذا الآن على 
الأقل؛ لأنه أصبح مثل هذه الشعارات 
الى تفقد كشيراً من مضمونها 
بالاحتكاك اليومى وخاصة إذا لم نبذل 
يحهوداً مناسباً فى تحديد هذا المفهوم 
وفى جعله كالسكين» كل يوم إذا لم 
تحد شفرة السكينء فإنها .عضى الوقت 
تقل فاعليتها وتصدأ ولا تساعد على 
تحقيق أهدافهاء مثلاً: ما مفهوم تطبيق 
الشريعة الإسلامية؟ هل بجرد إحلال 
قانون محل قانون؟ وقانون مستمد من 
التراث الفقهى محل قوانين أحرى 
مستمدة من نخمارج .حدود العالم 
الإسلامى؟ هذا مفهوم» وأعتقد أن كثيراً 
من الناس يؤمن بتحديد مفهوم تطبيق 
الشريعة الإسلامية على هذا النحى 
المفروض أن نعى ما الأهداف التى 
نقصدها من وراء تطبيق الشريعة 
الإسلامية؟ لكى أحدد نفسى أكثر نما 
أردت أو ثما قلته فإن هناك ممهدات 
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كثيرة لتطبيق الشريعة الإسلامية» فينبغى 
أن نحدد الهدف أو أهداف التطبيق 
الشرعى» وينبغضى أن تكون هناك 
دراسات تتناول الأهداف المقصودة 
بالضبط من وراء تحقيق هذا المهدف» 
وهى هدف أم وسيلة أيضاً فى نفس 
الوفت؟ هل تطبيق الشريعة الإسلامية هو 
الهدف النهائى أو أنه وسيلة لتحقيق 
بعض الأمور الاحتماعية الأخسرى التى 
تساعد على التعايش مع هذا الواقع؟ 


أعتقد أننا لكى تغير من الواقع يتبغى 
آنا تقد اضيا على عمرفة من 
المسلمات التى ينبغى أن تكون حفورة 
فى عمق كل فرد مسلم, فالحريات 
العامة التى لم تعد محل اتقاق.. والحقوق 
العامة التى جاءت بها خطية الوداع فى 
حطية النبى عَطْلل ومع أن كل الناس 
الذين يحرصدون أو يخالفؤن أيضا 
مسلمون» لكن حتى هذا القدر يحماجة 
إلى اتفاق عام» سواء بين الراغبين فى 
التغيير أو الراغبين فى الحفاظ على هذا 
الواقع بعفنه» ومخلفاته» ومن هنا أرى 
أنه من الأولويات التى ينبغى أن يعيها 
الناس مسألة الحريات أو الحقوق العامة 
المنصوص عليها فى كل دساتير البلاد 
الإسلامية» لابد أن تكون محل احترام؛ 
حتى يستطيع الناس أن يتعاملوا مع 


المنة التاسعة عشرة العددان ره/ - حب 


الواقع حسيما هوء وأن يحاولوا تغييره إلى 
التطابق أو إلى حالة التطابق. 

هناك أيضا مسألة التصالح بين ففات 
الأمة الإسلامية المختلفة وكل واحد له 
وجهة نظر معينة يريد أن يفرضهاء أعتقد 
أنه لابد من التتصالح» وأن يعذر الفريق 
الفريق الآخر» كذلك الاتفاق على عدم 
اللجوء للعنف فى إحداث التغيير.. هناك 
نقطة بسيطة أريد أن أتحدث فيهاء وهى 
مسألة تحقيق التغيير أو وسائل التغيير 
على النحو الذى طرح فى الورقة» هذا 
الأسلوب ليس ثابعا أزليا ار كي ولكن 
الأمر مردود إلى الأمة للمخاطبة بهذا 
التغيير وعليها أن توزع الأدوار حسب 
ما ثراه مناسبا. 
أ. د . حسن الشافعى 

ابسبع الله الركق الرضيسم. أخا أن 
أن “ادف مسن الحدوة عونا ليبس 
التوصل إلى نتائج أو توصيات ‏ لمحددة 
بقدر ما هو تحديد للمفاهيم؛ ووصول 
المشاركين أنفسهم إلى رؤية أكثر منه 
التقدم بشع» فالنقطة الأولى فى فهمى 
الخاص ليست هى التعريف بالواقع» وإنها 
وقفة فلسفية بدأها د. جمال المهدف منها 
كما خيل إلى توسيع مفهوم الواقع 
وإثرائه» وليس تحديدى وإذا كان د. 
سراج باعتباره فقيهاً حاول أن ينزل 
بالفكرة إلى الأرض» فأنا أحاول الآن 


5 زلآابت 


. ماضرات 


كيف نتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال اللدين عطية 


محاولة مضادة للعودة» فالذين تعرضوا 
مثلاً لفكرة المعتدلة عن الشيئية قالوا 
شيئاً مفيدا فيما يتعلق بهدف د. جمال 
ومو أن التصور الاستطاليس أو التصور 
لاثئين ليس بينهما ثالثء والثالث 
المرفوع الفكر الإسلامى؛ لم يكن ما 
عيل إليه بناء على أصول عندهء وهنا 
على الأقل- نحد منظومة ثلاثية» فالواقع 
ععنى الكائن الموجود المتحقق فعلاء 
وفيه ما يقابله وهو المستحيل» ويوجحد 
بينهما شيئع ثالث لا وجود له عند هؤلاء 
الآخرين» هذه فكرة مهمة فى حد 
ذاتهاء وأنا أريد أن أضيف إليهساء 
فالواقع- ليس فقط عند المسلمين 
فحسب وإنماعند بعض الفلاسفة 
المعدة هر عع الله ننس هذا 
هو الواقع الحقيقي وهو أشمل معانى 
الواقع» وعلم النه لدى علماء 
المسلمين يشمل الواقع.معنى الكائن» 
وما سوف يكون وما لا يكونء فيما لو 
كان كيف كان يمكن أن يكونء هذه 
مسألة يصعب تخيلهاء وهذا كله يدل 
على داء يصل إلى حد الغموض أو 
التعقيد كما أشيرء أعود فأقول: إن 
المحهدف كله هو إثراء معنى الواقع 
وتوسيعه؛ وليس التحديد أو التعريف 
المنطقى له؛ فإذا اتفقنا على هذاء 
فالمسألة ليست قاصرة على وليم 
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جيمسء وإنما موجودة فى الفكر القديم 
والحديث» وموحودة أيضا فى الفكر 
الإسلامى. 

وأظن بعد ذلك إذا تعرض كاتب 
الطرح أو ركز على مفهوم العلوم 
الإنسانية.,معنى كما هو ما يراد فى بجال 
العلوم الإنسانية والاجتماعية لم يكن 
يقصد استبعاد المفهوم الطبيعى؟ لأننى 
أعتبر أن هذه مسألة مقطوع بها ومنتهى 
منها. 

هناك نقطة أريد أن أعقب عليهاء 
فيما يتعلق بالنقطة الثانية, وهى تقسيم 
الواقع»؛ يمكن أن يفهم القارئ أن 
الأحكام الشرعية القرآنية تأتى عادة 
مثالية» إنما الأحكام الاجتهادية غير 
المنصوصة هى التى ترتبط لدى 
المحتهدين بالواقع» وأنا أقول إن 
الأحكام المنصوصة فى القرآن وليس 
فى السنة فقط فيها الواقع والمثال» وأتا 
الشورى حينما يسمح القرآن للمعتدى 
عليه أن ينتصف لنفسه يقول بعد ذلك: 
#ولمن صبر وغفر إن ذلك لمن عزم 
الأمور».. فهناك مستويان واقعى 
ومثالى.. و كلاهما منصوص عليهما فى 
الحكم الشرعى» ليست مسألة الركيز 
على الواقع يمعنى ما يقارب فى الحكم 
الشرعى المثالى أو يبتعد عنه أو يقترب 
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منه قليلاً أو كثيراً بقاصرة على موقف 
المجتهدين؛ وأتساءل من يتعامل مع 
الواقع؟ وبالتالى من له حق أن يحدد ما 
يحب تغييره؟ فنحن نحتاج فى الواقع 
الجالوال إن اقسدة رسي ندال 
الإصلاح الدعوى أو .حركات الإصلاح» 
وأن نفرق بين الإصلاح الدعوى وبين 
الإنكار لشيع» سواء أكان باليد أو 
باللسان» وكذلك التغيير بالمعنى الرسجمى 
الشرعى» لو فرض أن هناك سلطة 
شرعية لها حق» فينبغى التفرقة بين هذه 
المستويات الثلات أو النوعيات الفلاث 
للتغيير» كما أشار شيخنا الغزالى إلى أن 
جوهر الأمر وسره هو الطاقة الروحية 
فى التغيير» وأن هذا هو المفتاح» فاليعد 
النفسى والروحى هو مفتاح فقه التغيير 
الاجتماعى» نحن يحاحة إلى فقه التغيير 
الاجتماعى؛ الانتقال من تغيير فردى إلى 
.كجهود شعبى. مشترك المنتهى بالسلطة 
الشرعية؛ التغيبير الفكرى المنتهى 
بالمؤسساتء أو كما سمعت وقرأت 
لأول مرة "المأسسة" ولا أدرى إذا 
كانت آتية من الخصصة-لا أدرى-. 
هناك أيضا ملاحظة أخيرة فى صفحة 
(5) هناك كلام عن ما إذا كانت وسيلة 
من هذه الوسائل قد اتصت بها ففة) 
فيكون التغيير باليد لولى الأمر» هذا 


السئة التاسعة عشرة العددان رزهل/ا - 5ل) 


مطروح وهو رأى لبعض العلماءء أنا 
هنا أنبه إلى أن د. محمد عمارة لم 
يتكلم فى مسألة مشروعية الثورة» ولا 
أعلم لماذا؟ فقد حكى لنا أستاذنا 
الجنيخ على ال وكان أستاذنا 

فى الشريعة الإإسلامية رحمه الله فقد 
دعى فى أول عهد ثورة ١157‏ إلى 
محاضرات فى الإذاعة المصرية؛ فجعل 
موضوعها "مشروعية الفورة" فلم يزد 
عن أنه قال مرة واحدة قم منع»ء طبعا 
هذا يعيد إلى الأذهان النكتة التى يقولما 
كل مصرى حينما يلاحظ المستولون 
أحد الأشخاص السلبيين» يسألونه هل 
أنت غير مؤمن بالثورة؟ فيقول: أنا 
مؤمن بها لدرحة أننى أريد ثورة كل 


يوم. شكرا لكم.. 
د ل 1 
00 ل 


عحاننى فى النقطة الأولى والثانية مسن 
صفحة (7).. فحينما تكلمت عن 
الواقع .عناسبة القرآن الكريم والسنة لم 
أقصد الإشارة إلى أن ما فى القرآن 
والسنة هو المثال» وإنما قصدت أن 
الأحكام التى فى القرآن والسنة مبناها 
على مراعاة الواقع» ولكنه مستوى معين 
من الواقع» وهو الواقع النابت الذى لا 
يتغير» لأن هذا القرآن مقصود به أن 
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ماضرات كيف نعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


سعد الا لكل زمان ومكان؛» فلابد 
أن يكون مبناه.. الواقع الذى لا يتغير 
الواقع الشابت» وما الواقع الذى يتغير 
فيأتى عند بحث احتهادات الفقهاء؛ لأنها 
تقر ونا للؤنان والممكان: ركان 
مقصودى فقط» وأشرت إلى أن الحالات 
الخاصة» التى بنى فيها الحكم فى القرآن 
على واقعة تحاصة متغيرة محدودة؛ بينما 
الغالبية العظمى مبنية على واقع ثابت» 
ولعل فى هذا رد على نظرية ما يسمونه 
"بالتاريخانية" أى أن ليس كل ما ورد 
فى القزان عباتها لكل رمان ومكان: 
وإنما له ظروفه التاريخية» فهذا الكلام فيه 
رد على هذه النظرية» وأن ما فى القرآن 
إنما يتعلق بالواقع الثابت» وبالتالى هو 
صالح لكل زمان ومكان. 

د. توفيق الشاوى 


بسم الله الرحمن الرحمن» انيه لله 


والفستلحة والبيالام على سكول لحف 
عندى نقطتان: النقطة الأولى التى انتهى 
إليها د. حسن الشافعي» وهذه نقطة 
توسعت فيها كثيراً فى كتاب 
"الشورى"» وكنت أعتقد أن د. جمال 
عطية قد قرأ هذا الكتابء واقتنعيبما 
قرأى ولكن يظهر أنه يحب دائما أن 
يورد التساؤلات» وأنا لى اعنراض شديد 
على التساؤلات» لأنك أنت صاحب 
رأىء ومن واجبك أن تعلن عنه 


بصراحة» إنه لا ممل للتساؤلات» فيما 
يتعلق .وض وع التخصيص بالأمر 
بالمعروف والنهى عن المنكرء لأن 
التخخصيص معناه الاحتكار» والاحتكار 
معناه أنك "أنت لا تخطئ"؛ فإذا كان 
ولى الأمر يختص باستعمال اليدء فمعناه 
أنه لن يخطئء وإذا أحطأ فمن الذى 
يقومه؟ وولى الأمر لابد أن نصرح أنه 
من المفروض أن يكون "ولى أمر 
شرعى".. والشيخ الغزالى يستطيع أن 
يقرل فى هذا كلاما كثيرا. 

الأمر الآخرء أن يلترم الولى بالقاعدة 
التى وضعها أبو بكر الصديق: "إن 
أحسنت فأعينونى» وإن أحطملأت 
فقوموتى "كيف نقومه إذا لم تكن 
نستعمل اليد فى تقويم قطعى وانخراقى؟ 
وليس من الضرورى أن تكون ثسورة 
دائمة.. إنما يكفى استعمال اليد في 
المحدود الشرعية؛ كما أن لى اعتراضا 
وأرحو من الأخ د. جمال عطية أن 
يراجع هذه المسألة؛ وألا يضع الأسعلة 
التى تشكك فى المسائل المفروغ 
منها نهائياء وهو أن الأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر حق للجماعة كلهاء 
وللجميع أفرادهاء وأنه لا يجوز لأى جهة 
أيا كانت أن تحتكره» فالعلماء وأولياء 
الأمور هم أحق الناس بالتقويم فى هذا 
العصرء فلولا فساد العلماء ولولا فساد 
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أولياء الأمور ما وصلنا إلى هذا الحد؛ فلا 
ترك الباب مفتوحاً بقولك ترك الحق 
لولى الأمر.. ومن إذن يصلح فساد ولى 
الأمر ومن يصلح فساد العلماء حينما 
تقرأ ما قاله الشيخ محمد عبده على فساد 
العلماء وغيره؛ لابد أيدا ألا نعطى لا 
للعلماء ولا لأولياء الأمور احتكار الأمر 
بالمعروف أو النهى عن المتكر» سواء 
باليد أو بالعقل أو بالفكرء لأن هذا الحق 
بشميع المسلمين وجماهير المسلمين» 
فالله سبحاته وتعالى أودع فيها وفى 
فطرتها ما يصحح فساد العلماء وفساد 
أولياء الأمورء فإذن حق الأمر 
بالسمعروف والتهمى عن السمتكر حق 
مطلشق لجميع المسلمين أفرادا 
وجماعات» ولا يجوز التفكير مطلقاً فى 
إعطاء أى قئة من الأفراد اختصاصاً أو 
احتكاراً لهذا الموضوع؛ هذه التقطة 
أرحو أن يكون لنا فيها كلام فى مناسبة 
أخرى- النقطة الأخصرى التبى أريد أن 
أتكلم فيها هى مسألة حركة الواقع أو 
تحريك الواقع الذى نسميه التغيير أو 
التغير» ففى الحقيقة: إن الواقع لابد أن 
يتميز بأنه عنسعصر2 (متحرك)) قد 
يتحرك إلى الأمسام وقد يتح رك إلى 
الخلف؛ فمهمتنا نحن فى هذا الواقع أن 
ندفعه إلى الأمام» ونقاوم أى حركة 
سلبية فى هذا الواققع» الأمام- كما 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان (ه/ا- 5لا) 


تكلم إخواننا- هو القيم؛ ليوف 
تراحم القيم» وهذا وضع طبيعىء» وأنا 
أذكر أستاذنا الذى تكلم عن حفظ 
التفس قبل الشيخ الذهبى وغيره فتحفظ 
لفون واحي ولب هناد أيطب] 
واجحب بالتضحية بالنفس» فهذه قيمة 
وهذه قيمة» وفى بعض الأحيان يجب 
على الإنسان أن يضحى بنفسه؛ لأن 
الجهاد أصبح فرض عين» وفى الممالات 
الأحرى» يجب أن يحفظ نفسه ويحفظ 
نفس غير فاق عيباك دنا دوائة أز 
تزاحم بين القيم وابلدمهور من عامة 
المسلمين؛ وضمير المسلمين هو 
الذى يرجح هذه القيمة أو تلك بحسب 
ظروفها فى الواقع؛ فعندما تداس أرض 
المسلمين لا يكون حفظ النفس بل 
التضحية بالنفس» عندما يتفشى الفللم 
والبغى فى المجتمع والفساد.. لابد من 
الجهاد. واللتهاد يقتضى التضحية 
بالنفسء؛ طبعاً التضحية تبدأ بنفس 
الشخصء فهذه هى الحركة) أريد أن 
أذكر أن فى الشريعة ليست فقط 
أحكام؛ وإنما أحكام وقيم ومقاصدء ولا 
تكفى الأحكام» بل لابد دائما أن تكون 
الأحكام متجهة نحو المقاصد» ونحو 
الأهداف,. ونحو الغايات؛ ونحو الحكمء 
فإذن حتى أحكام الشريعة وأحكام الفقه 
متحركة» ومتح ركة دائما إلى الأمام نحو 
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محاضرات كبف نتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


المقاصد ونحو الأهداف, حتى الأحكام 
هى واقع فى كثير من الأحيان» يعنى 
الواقع ليس فقط ما يصنعه الناس؛ إنما ما 
نصتعه اليكر عالقا الشريعة وأيضا ما 
يضعونه من اجتهادات وأحكام تحتاج 
دائماً إلى التحديدء والتجديد من أهم 
عناصر الشريعة الإاسلامية والفقه 
الإسلامى» وهو يدل على حيويته 
وحركيته؛ وبناءًٌ عليه فالواقع متحرك 
والفقه متحركء والاجتهاد متحرك 
وحياة المسلمين دائما متحركة) ولكن 
نرحو أن تكون متحركة إلى الأمام لا 
إلى الخلف... وشكرا. 
أ. فهمى هويدى 

أظن أنئا نتعامل مع مصطلح مشكل 
إلى حد كبير» يمعنى أن كلمة الواقع 
تحمل بمعنى: "تفاعل مع الواقع وفهمه" 
وممكن أن تحمل يمعنى: "الاستسلام 
للواقع" حتى على الصعيد السياسى أو 
الراهنء كثيراً ما يتم الآن يتم باسم 
الواقعية» فكرة أن إسرائيل واقع؛ وأن 
هيمنة أمريكا واقعة» وأن هناك خرائط 
حديدة لنظام عالمى جديد واقعع وأنا 
أظن أننا تكلم عسن الواقع وليس 
الاستسلام له أو التعامل مع الواقع فى 
ضوء الاقتداء بالمثل» ولهذا ينبغى أن 
يظل الهدف واقيض] انانف أنه لكي 
رد أن أتعامل مع الموجود كما 


هوء ولكن أن أتعامل مع الموجود حتى 
ألمنه رايط بعد بها إل سكول إل 
المثل. 

النقطة الأعرى فى الإشكال: أن 
الواقع أصبحت قراءته على صعيد أفقَى- 
وخخصوصا فى عم الزمن المعاصر- 
محر ست عار ديالا جح اعمو قد عمل 
أننا نعيش فى تمع نتصور أن هذا 
الواقع المصرى- بعد تطور وسائل 
الاتصال والبث المباشر و. و. إلى 
أخمروت نكتشف أن الذى يحرك الواقع 
جزء ويشكل شرائح معينة فيه آتية عبر 
الأثير من قارات أخرى» وبالتالى فأنا فى 
تعاملى مع هذا الواقع لا أتعامل مع ما 
هو كائن أمامى فقطء لكن ما هو كائن 
أمامى» وما لا أراه أيضاء بالتالى تصبيح 
هناك صعوبة فى الإدراك والإحاطة بهذا 
الواقع» الأمر الذى يعرقل كثيراً مهمة 
الباحث سواء الفقهية أو السياسية. 

النقطة الأخرى: أن هناك صعيداً آخر 
ذا مستوى أفقى.. معنى أن هناك 
الخرائط السياسية والاجتماعية والثقافية- 
وبالمناسبة فى الخرائط السياسية أن كل 
هؤلاء الجالسين الذين يتحاورون حول 
فهم الواقع والتصالح مع هذا الواقع 
مرفوضون من الواقع السياسى أو 
ملفوظون يدرجات متفاوتة- وبالتالى 
فمسألة الواقع فيها تعقيدات» وأنا أريد 


حا 


أن أقول: إن التعامل مع هذا الواقع 
الحاصل أصبح من الأمور المعقدة» 
بحيث وضعنا فى الاعتبار السؤال: من 
المعنى بالتعامل مع الواقع؟. إن الإحاطة 
به والتفاعل معه أصبحت تفوق طاقة 
فرد» فلا محل ولا حال أن نتعامل مع 
هذا الواقع على صعيد أفراد» وإنما لابد 

من التعامل المؤسسى واللجتماعى» ولابد 
من تعامل الفريق مع هذا الواقع» وأيضاً 
إذا كنا نتعامل مع رسالة» هبى أصلاء 
هدفها الأساسى هو تغيير هذا الو واقع؛ 
فالتغيير ينبغى أن يكوت واضحاً فى 
الحدف النهائى» والحدف المرحلىء لأن 
كثيراً من الساعين إلى التغيير يطرحون 
عند الخطوة الأولى الحدف النهائى» كما 
أن التمييز بين ما هو مرحلى ويين ما هو 
نهائى مهم حدا فى إإحداث التفاعل 
وإحداث التغيير المنشود. ومن ثم 
ففكرة التدرج أو المرحلية مسألة 
محورية ومهمة للغاية فى التعامل مع 
الواقع» علما بأن هناك أشياء كما 
قلت- ينبغى- فى ظل التعلق بالمثل أن 
ترفض .كعنى أن هناك أشياء سلبية فى 
الواقع ينبغى أن نرفض التعامل معهاء 
لأنها تبعدنا عن المثل» ولا تقرينا من 
هذا المثل. 

النقطة الأحيرة التى أثارها أستاذنا د. 
توفيق الشاوى فى موضوع الأمر 


النة التاسعة غشرة 2 العددان (هلا- 5لا 


نووت زلوى قن الكل مز 
التخصص والإطلاق» أنا أرى أن هذه 
المسألة من الممكن أن تكون نقطة 
قاعدة: : ترح حيح المصالح على المفاسدء» 


.كعنى أنه من الممكن فى ظل الإطلاق 
أو فى ظل التخصيص هذل يؤوؤدى إلى 


مفسدة أو إلى مصلحة بصرف النظر عن 
مسألة من يفعل كذا؟ وحينما يقال: إن 
الحاكم الشرعى- يفعل أو العالم 
يتكلمء فالفكرة هنا قائمة على أن هذا 
الطرف إذا أدى وظيفته فى التغيير ريما 
أدى ذلك إلى ترحيح المصلحة على 
المفسدةً بحكم ماهو متاح تحت 
قدرته أو فى إمكانه من أساليب 
وقدرات فى التغيير» فالمسألة ليست 
فقط قصراً على الحاكم أو إطلاقاً للناس؛ 
ولكنها فى نهاية المطاف المعيار 
الذى يحكم: ترجيح المصلحة على 
المفسدة فى إحداث التغيير. . وشكرا. 
خخ تمدوح فهمى 

بسم الله الرحمن الرحيم.. فى 
الحقيقة لقد تمتعت بقراءة الورقة 
ومستواها من التحريد» ويهيئ لى أن 
التحريد ضرورة للإحاطة بالتعقيد» 
ولكن لى ملاحظلات على الورقة»؛ فقد 
لاحظت أن الورقة تكلمت عن الواقع 
النفسى والاحتماعى؛ ولم تتحدث عن 
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محاضرات كف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


الواقع المادى اللتغرافى البيئى» فذ كرت 
مثلاٌ آيات اللقة الدة 
و 9 فى الفص والجمم 

ولم تذكر آيات الله فى الآفاق. أيضا 
فى ذكر عوامل الوراثة» هناك الموروث 
الثقافى واللربوى. 

لى سوال يمكن أن يكون فقهياء 
السبب» ولكن مفسرون كثيرون يقولون 
إن معرفة أسباب النزول مهمة» هذا 
الموضوع يحتاج إلى توضيح أكثر» 
وبالتالى حينما نقول: إن المثال مو 
القرآن والسنة وأنه هو الذى يهيمن على 
الواقع وهو الذى يقيمهء تظل مشكلة فى 
السنص» الموقف الذى اتخدذ فيه مثلا 
«إوجادهم بالتى هنى أحسن؟» 
والموقف الذى اتخفذ فيه «إفقاتلوا 
أولياء الشيطان إن كيد الشيطان كان 
ضعيفاك؟ فهناك من الآيات ما يصلح 
لبعض الظروف» وهناك من الآيات ما 
يصلح - جلتميع المواقف» ولذلك تتناحر 
الفرق الإسلامية نتيبحة فهمها 
المختلف؛ ولك منها سلاح من 
النتصوص» لهذا تحن بحاحة إلى عمل 
قواغد لتحاورثا حول المفال. 

أما فى موضوع الأمر بالمعروف 
والنهى عن ١‏ لمنكر ألاحظ أن هناك 
تركيزا كبيرا على النهى عن المنكر قبل 


الأمر بالمعروف» بينما الأصل فى 
الفكر هو الأمر بالمعروفء فلابد أن 
يدعو الإنسان ويصلح ويعمل ما فيه خخير 
للمسلمين» فلم يعد هناك ذلك 
الصراع الذى كان أثناء وجود كفار 
مكة.. هذا الواقع- أن كل مسلم- 
يقتضى أن يكون لديه قدر من الحب 
والإحساس بالمعية وليس بالاغتراب.. 
والبعد عن الغرور الدينى» فتلك خمصال 
المؤمن الحقيقى- وبالنسبة للدكتور 
جمال عطية أسأله.. أين اللجزء الخاص 
يتحديد الأهداف القومية والغايات 
الحضارية؟ وما حلود الوجوب أو 
الكراهة فى الفقه؟ هل مثلاً الحضارة 
واحبة؟ وهل واضح عند الناس أن 
الحضارة واحبة؟ أو غير واجبة؟ الواضصح 
عند الناس هو ما يتصل بالعبادات 
والحياة الأسرية؛ أما ما يتصل بالحياة 
الاجتماعية والسياسية فغير واضح» وهل 
يصبح عمل الصالحات تماه الحضارة 
ضمن الأمر بالمعروف؟ 
أ. سعيد حسن 

ع الله لقي الفا وصلى الله 
على رسول الله وبعد: إذا كنا نريد 
المثال الذى عكن أن يكون الواقع 
500 لهء فعلينا أن نفصل بين الصورة 
المثالية التى ظهرت فى عصر النبوة 
والخلافة الراشدة:» وبين التطبيقات 
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مجلة 3 

ادر 
الإسلامية التى جاءت فى العصور 
التالية» فما كان من هذه التطبيقات 
مكبلا العرورة جل مها شيلام ونا 
كان مخالفاً هذه الصورة المثالية طرح 
ادا فا كا زيل تين هذا الواقم 
الذى نعيش فيهء حتى يواقق المثال 
الموحود عندناء قلايد وأن نحدد من 
هذا الواقع الذى نعيش فيه ما يتفق مع 
الإسلام» فنبقيه» أى يظل موجحوداء أو 
غير ما يتفق مع الإسلام يتحدد أيضاء 
كى نعرف ما الذى نريد تغييره بالضبط؛ 
لأن واقعنا بهذا الشكل على الأقل يحتاج 
إلى توصيف ما يتفق مع الإسلام وما 
يختلف مع الإسلام؛ يكون كذلك 
موجوداً فى جهة أحرى؛ متى أشارك أو 
أساعد فى هذا التغيير؟ خاصة:؛ وأن 
هناك فى الواقع جماعات إسلامية 
موجودة على الساحة تريد تغيير الواقع 
الذى نعيش فيه» حتى يتفق مع المثال» 
وعلى هذا فلابد أن نعرف هذه 
الجماعات» ورؤيتها لهذا الواقع» 
ورؤيتهم للتعامل مع هذا الواقع من أفواه 
هذه الجماعات» حتى لا نقللمهم؛ لأن 
هناك الكثير من هذه الجماعات ليس لما 
منهج مكتوب أو محسوسء إنما نسمع بها 
تفعله أو رما ما تقوله من الصحف أو 
وسائل مختلفة- وقد يكون ما نسمعه 
يخالف فكر هذه الجماعات- وعلينا 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كلم 


أيفنا أن تسال هاا وجوه عل كله 
الجماعات- من حيث المبدأً مقبول 
لدينا؟ أو مقبول فى التصور الإسلامى؛ 
كبديل عن تكاسل الجهات المنوط بها 
هذا التغيير أم لا؟ ون كان فلا > 
فى التصور الإسلامى فى مثل هذه 
اللقاءات أو المنتديات يصل العلماء 
والمفكرون وأساتذتنا ومشايخنا لنقناط 
حيدة فى مثل هذه الموضوعات قبل 
موضوع الواقع وكيف نتعامل معه؟ 
كيف نواصل النقاط الحيدة التى يمكن أن 
نصل إليها فى ملتقى مثل هذا لهمذه 
الجماعات التى تعمل فى الخارج؛ حتى 
نكون واقعيين مع أنفسنا؟ نحن هنا مجلس 
ونصف الحالة» تنضع لها الحلول مسن 
أمكلها وفك ثناء كما أن لليناندورا 
آخخر» حاصة أن لدى أساتذتنا ومفكرينا: 
بعض التصحيحات» فصححوا لمؤلاء 
الأفكار التى تختلف مع ما ندعو إليه. 
وبالتالى ستتغير أفعالهم طبقاً لتغيسير 
أفكارهم.. 
د. عبد الحليم محمود 

بم اللكه اسن لمن الورقة 
تتحدث عن كيف نتعامل مع الواقع؟ 
كنت أتمنى أن تتحدث عن كيف نغير 
الواقع؟ ومع ذلك فأنا أقدر مسألة 
التعامل مع الواقع؛ لأننى أعتقد أن لدينا 


سا ا لا 


محاضرات كيف نامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


نشكلة كبيرة عد كتسليين فى مضر 
والعالم الإسلامى كله وهى أننا لا 
غملك- عادة- التعامل مع الواقع كما 
هوء ولكننا نتعامل معه غالبا كما نود أو 
نتصور أو تتمنى أو نكره؛ أى كما نود 
أن يكون أو لا يكون» بشكل يجعلنا 
555 والوقائع كلها؛ سواء 
كانت اجتماعية أو نفسية أو سياسية فى 
جحائب آخحرء فالمسلمون أفراد أو 
جماعات أو مسعولون ليست عندهم 
قدرة على إدراك وقائع حياة 
المسلمين» كيف تكون؛ مثلا إمبابة 
فيها مساكن يسكن قيها ٠١‏ أسر فى 
طبقة واحندة أو بدورة مياة واحدة 
وتفسد حياة المسلمين فيهاء فالواقم 
إدراك الواقع كما هو.. مسألة بعيدة 
حدًا عن التصور -للأسف الشديد- 
الذى نحياه. أعتقد أن هناك عدداً من 
الزملاء» ويشرفتى الإنضمام إليهم» كان 
بودهم أن يكون هناك جهاز أو أى شئ 
يتبنى إدراك الواقع كمايحياه 
المسلمون؛ وعكنه من رصد الوقائع 
من أحل إذا أراد أحد أن يأخذ قراراء 
سواء أكان مفكراً أو عالماً أو فقيهاً أو 
حاكما.. يكون هذا الجهاز مرجعه. 
فعدم رصلد الوقائع تعد عادة سيئة فى 
أحوال المسلمين المعاصرين كمختلسف 
طبقاتهم» ويعمى عليهم حتى فى أعز 


القضايا مثل قضايا جماعات الإسلام» 
وقضايا التوحيد» وقضايا الفعن» وعندما 
يطلب دراسة الواقع كماهو -يضر 
الناس» ويعمى عليهم؛ ولا أعرف من 
صاحب المصلحة فى هذاء لكن فى 
كل العالم هذه الأمور تبحث كما 
يبحث أى مرض رااان سينا د 
باطلاً لما يتصوره» والموضوعية كما 
يفهمها عدد كبير من الباحثين هى أن 
نرى الوقائع كما هى» وأن يتفق عليها 
أشخاص مختلفون ومستقلون» ويؤسفنى 
أن أقول: إن بعض وقائعنا تدرس فى 
الخارج ويتفق عليها ونحن جلوس يعمى 
علينا الأمر» وتلك هى أهمية مسألة 
إدراك الوقائع والتعامل معها؛ لأننا نعانى 
من قصور كليد تي التعامل ضع الوفائم 
السلوكية والاحتماعية والنفسية 
والسياسية» وأنا أزعم أن أى أمير أو 
غفير أو صاحب سلطة إذا جمعت له 
الوقائع- كما تتحرك- يكن أن يأحذ 
قراراً رشيدأء فلكم أن تتصوروا أن 
معظم قرارتنا ليست رشيدة؛ لأنه ليس 
هناك فهم للوقائع الكبيرة والصغيرة» 
كما أزعم أنه ليس لدينا إدراك -خريطة 
الوقائع لفكر المسلمين ولا لجماعاتهم 
ولا.. كما نحياها الآذء وليس عندنا 
قدرة ولا جرأة على أن ندرك الوقائع 


كما هى أولا نمكن منهاء ولا نستطيع 


-- 


حقيقة أن ندرسها إلا بوفاق وباتفاق مع 
القائمين على الأمرء وبالتالى مشكلتنا 
أننا غير مد ركين لأهمية هذا الأمسر» 
وبالتالى لن يحدث إدراك له إلا إذا 
فهمناهء وتلك مشكة غريبة نرج و أن 
تحمل فى يوم من الأيام» لأن الهمدف فى 
فأقرل: كيف نغير الواقع؟ لكن الواقع لا 
نستطيع أن نغيره مالم نكن نفهمه» 
وعملية بحث الوقائع هى التى تمكننا من 
اتخاذ قرارات صائبة» وهذا هو جانب 
القصور الشديد جدًا فى حياتناء ونرحو 
أن نبحث له عن مخرج. 

الجانب الثانى: هو كيف نغير الواقع 
إذا فهمناه؟ وعندنا نموذج؛ فكلنا نقول 
القرآن والسنةء وطنها لا اعستراض 
عليهماء لكن الوقائع الحياتية تتغير من 
حولناء والدنموذ ج قائم؛ وذلك لأنه لا 
يوجل د شئ اسمه واقع ثابت لا يتغير, 
فالنموذج هو الثابت الذى لا يتغير» لكن 
لا بد من تكيفنا معه بصورة ملائمة 
للمواقفء وبالتالى نحن نحتاج مع وجود 
نموذج ثابت من حين لآخمر أن نصوب 
الأهداف ونحدهد السرعات ونحدد 
أقول: إنه فى كل سنة يحصل مؤتمر 
صهيونى عالمى وبعض هذه المؤتمرات 
بين يدى فيها 55 75.. نحد لهم 
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إذراكا ناذا وول وماذا وريدون؟ ونا 
القوى العالمية والداخلية والمخارجية؟ ما 
التهديدات مجدية؟ للأسف الشديد نحن 
أحوج ما نكون إلى الحركة» نحن يحاحة 
إلى وانلهدطءة » الأمور الحياتية اليومية 
لابد أن لا تشغلنا بصورة كبيرة؛ لأن 
الناكم العربى لا يهمه غير المدة التى 
يقضيها فى الحكم» سواء سنة أو اثنتين 
أو عشرين» لكن أمر الإسلام والثقافة 
تحتاج لعشرات ولمئات السنين القادمة» 
وبالتالى لو أمكن ن أن تكلم عبن تغيير 
الواقع من أحل تحقيق أهداف بعيدة 1 
فسوف يكون ذلك أفضل كثيراء 
ومطلوب من الحكماء أن يحددوا 
الأهداف شديدة البعد؛ لأننا مثلاً فى 
مسألة التعليم دحلنا فى كذا مرحلة وفى 
كذاهدف بحيث إننا منل نجوا.."؟ 
سنة» ونحن لا نزال نختصم من أحل 
المطموافى معبي وماك أشياء كثيرة 

بعل المسلم غير محيط بالإسلام ولا 
ا ا 00 
المتعلمين الذين يقرأون التراث 
بشوق- يحل الإنسان حينما يراهمم 
وهم يتلعثمون فى قراءة آية ولا يعرف 
قراءة حديثء؛ ولا يعرف المصادر 
الإسلامية؛ لأن هذه الأمور المفترض أن 
يدرسها المتعلمون فى المدارس 
والجامعات الحديفة؛ لكن وجود ثقافة 
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نارين اد عسعامنة ع وصريهز 
مدروسة» حرمت تعليم أبناء المسلمين 
وعمدت تجهيل أيناء المسلمين فى 
أمور شديدة حذَاة مقل: (ألف:. باعم. 
فمسألة التعليم مسألة فى غاية اللطافة» 
وممكن أن تأحذ وقتاً طويلاً على المدى 
الطويل» ولكن سوف تؤتى ثمارهاء 
إذن فالواقع يحتاج لفهم النموذج الثشابت 
بأصوله؛ لكن لابد أن نتحرك من أجل 
تحقيقه ومطلوب أهداف شديدة البعد 
تحتنك بأشياء معاصرة فى نفس الوقست 
مع إدراك الوقائع... وشكراً. 
ا. هشام جعفر 

بسم الله الرحمن الرحيم» سوف أبدأ 
بالنقطة الأولى: الى أظن أن الورقة 
كانت مفروضاً أن تبدأ بهاء وهى من 
نحن حتى حكننا أن نتعامل مع الواقع؟ 
فنحن مسلمون» عرب» مصريونء ثم 
بعد ذلكء باحثون» ومفكرون؛ أو 
أكادكيون» أو ح ركيون» أى: ننتمى إلى 
حركات إسلامية تتعامل مع مشاكل 
الإسلامى؛ وهذه التفرقة مهمة ليست 
بغرض الفصل أو التمايز أو التفرقة بين 
الطرفين (أى: بين الباحثين والجركيين)» 
ولكن بغرض التفاعل الذى أظنه مفتقداً 
الآن» والذى أدى بنا إلى أن الباحثين لا 
يد ركون الواقع؛ ولا يتفاعلون معه 


تفاعلاً 0 كل نوها والذى 
انع ايشا ادر كين إل أن ستل القن 
أرض الواقع ويواجهوا المشاكل اليومية 
الحياتية دون نظرية فكرية ومعرفية 
تساهم فى ترشيد حركتهم الواقعية؛ 
وأظن أن أولى خخطوات التعامل الرشيدة 
مع الواقع تنطلق من التفكير فى طريقة 
تؤدى إلى تفاعل الطرفين معاً. 

النقطة الثانية: التى أظنها مهمة هى 
هل يمكن أن نتعامل مع الواقسع دون 
وحود نموذج معرفى يحدد لنا كيف 
نتعامل مع هذا الواقع؟» لا أظن» ومقدار 
وضوح هذا التنموذج المعرفى يمقدار 
وصوله إلى إدراك راشد للواقع؛» وهذا 
النموذج فى بنائه لابد أن تتوفر فيه 
جموعة من العناصر.. 

أوها: وضوح التصور الإسلامى- 
تخصائصه ومقوماته» حتى عكن صياغة 
تموذج معرفى منه.. 

ثانيهسا: نظاريات غتلفة تدرس 
المجالات المعرفية والحياتية 
المختلفة» ثم التعامل بهذا النموذج مع 
الواقع لمعرفة مدى مقدرته التفسيرية 
والتنبؤية.. 

ثالفها: تعديل هذا النموذج المعرفى 
بعد التعامل مع الواقع» وفى هذا يأتى ما 
تحدثت عنه الورقة من ضرورة إدراك فقه 


الحكم وفقه الواقع وفقه التنزيل.. 


دك]:]! اس 


النقطة الثالفة: تقييم هذا الواقع» 
حتى نستطيع أن نقيم الواقع لابد من 
تحديد المثال الذى وفقاً له نقيم الواقع» 
بعبارة أخحرى» لابد من تحديد ملامح 
المشروع الحضارى الإسلامى الذى 
يكون يمثابة المدف الذى نسعى لتحريك 
الواقع تجاهه» وأظن أننا مازلنا مقصرين 
فى بيان ملامح هذا المشروع 
الحضارى؛ وأتحفظ على محاولة بيان 
ملامح هذا المشروع من شلال الغرف 
المكيفة» وإنما يبنى هذا المشروع فى 
الواقع وتتحدد ملامحه عبر أو من خلال 
القراءة الواعية بهذا الواقع» ويرتبط يهذه 
النقطة تحديد الحكم الذى يأحذه الواقع 
الذى نحياهء هل هو واقع جاهلى؟ أم 
واقع إسلامى؟ أم مجليط من الاثنين» كما 
يحب التمييز بين واقع الأفراد وواقع 
المجتمعات» وواقع النظم فى تقييم مثل 
هذا الواقع. 

النقطة الرابعة: تغيير هذا الواقع» 
فمن الضرورى أن نتخلى عن التحديد 
المسبق للميادئ التى تحكم مثل هذا 
التغيير» هل هو تغيير بالعنف؟ أم بالثورة؟ 
أم بالقوة؟ وفى أى شكل: انقلاب 
عسكرى؟ ثورة؟ أم تغيير سلمى؟ يجسب 
أن نترك ذلك لظاروف كل مجمتمع وواقع 
العمل الإسلامى فيه وتقديره للموقف» 
فأنا على سبيل المثال لم أكن مع من 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كلل) 


تحفظ على الانقلاب العسكرى فى 
السودان» حتى لو فشل» فلهم ظروفهم 
ولنا ظروفنا. 

نقطة أخرى: تتعلق بتحديد ملامح 
النظرية التى تعامل بها الرسول عله فى 
بنائه للمجتمع المسلم وللدولة 
الإسلامية» وكيف غير الواقع الجاهلى 
الذى تعامل معه؟ وهناك الشعارات 
المهمة فى هذا الصددء يأتى على 
رأسها ما أطلق عليه أسلوب التخلية 
والتحلية للواقع الماهلى» فلم تحدث 
قطيعة كاملة- كما صور بعض 


.٠‏ المفكرين- بين الإسلام وبين الجاهلية» 


بل مارس الإسلام نوعاً من المهدم فى 
التحريم من جهة؛ ونوعا من الاستكمال 
وابناء والايقناة على عضن الأوضاتغ 
السابقة التى تتفق مع الفطرة والقتى هى. 
ملة إيراهيم عليه السلام.. 

النقطة الأخيرة هى "مأسسة القيم" 
فلابد من الحظر فى بناء مؤسسات على 
النمط الغربى؛ لأنها فى أحيان كثيرة 
تفقد القيم جوهرها وحقيقتهاء وأخخيرا 
أقترح وأنادى بالبحث عن بقايا 
الأشكال والمؤسسات والصيغ التى ما 
زالت قائمة فى المجتمع المسلم 
اليوم؛ ومحاولة إعادة إحيائها وإعطائها 
حيوية أكبر كالمسجد والوقف وما إلى 
ذلكء» ويرتبط بهذا دراسةالخكبرة 
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التاريخية والحضارية الإسلامية فى تعاملها 
مع موضوع المؤسسات» بيعبارة 
أخحرى» كيف استطاع المجتمع 
المسلم أن يعبر من خلال المؤسسات 
عن القيم المختلفة التى يتبناها؟ شكراً... 
د. حامد الموصلى 

بسع الله الرحمن الرحيم.. عنوان 
الورقة كيف نتعامل مع الواقع؟ كان 
بودى أن يتسع العنوان بحيث يشمل 
كيف نعد أنفسنا للتعامل مع الواقم؟ 
ععنى أننا جزء من الواقع؛ وأعتقد أن 
الإعداد الداخلى لا يقل أهمية عن 
التعامل الفعلى مع الواقع» وأنا من حكم 
خبرتى البسيطة ججدًا فى العمل السميدائق 
كنت ألاحظ أن اللحظة التى أستطيع 
فيها أن أحب الجماعة التى أتفاعل معها 
قد اتتهت.. فآحر عدد لحريدة "التايب" 
نشرت فيها صورة لفتاة من سراييفو 
وهى مذيوحة.. اشتريت هذا العدد 
وظللت طوال اليوم غير قادر على أن 
أعمل أى شئ.. وهنا أيضا عجزت عن 
تحمل الألمء وفى النهاية أخفيت 
الجريدة» ومن هنا أقول: إنه لابد من أن 
نعد أنفسنا وأن نتحلى بالقدرات التى 
تحعلنا مؤهلين للتعامل مع هذا وذاك» وهذا 
لا يقل أهمية عن موضوع ندوتنا هذه. 

عندى بعض الملاحظات.. ففى 
صفحة (؟7) "أنواع الواقع ومستويات 


التعامل معه" وبهيع لى أن المقصود هو 
إطار فهم الواقع؛ أو الإطار التظرى 
للتعبير عن الواقع؛ أى الحديث عن 
السنن العامة أو القوانين العامة التى 
تحكم مسار البشرية» ثم يأتى الحديث 
بعد ذلك عن الخصوصيات الخاصة 
بالقوميات المختلفة أو بالجماعات 
الجيشية المختلفة» وأعتقد أن هذا 
التفصيل مهم؛ لأنه من الممكن ٠‏ أن 
شبح بطلا لحكمنا على الحضارة 
العربية» لقرون طويلة والنى تعد جزءاً 
مهماًكبيرا | من إنحازاتهم واجتهاداتهم؛ 
وملكا عاضا بالنشرية كن يعنى مشلا 
مسار الثورات العلمية والتكنولوجية 
لم يكن لنا عطاء كبير» لكن جزء من 
التجربة التاريخية الغربية يجب أن ندركه 
وثمير بينه وبين ما هو حاص مخيارات 
المجتمع الغربى الحضارية. 

بالنسبة لتقييم الواقع عندى إحساس 
أنها رؤية سكونية إلى حد ماء يعنى 
التصنيف من المطابق إلى مخالف ثم 
مباح؛ أعتقد أننا مطالبون بتقييم الواقع 
وأن يكون عندنا أولويات تجعلنا نحكم 
ونقيم الواقع بطريقة أصح وعلى سبيل 
المثال كان خالد بن الوليد يخطئع فى 
القرآن» فيقولون له: أنت غنطيع» فيقول 
لهم: أنا أريد أن أحقق انتصارات» من 
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هنا كانت الجماعات السلفية تهتم 
بالعيادات وحفظ القرآن أكثر من 
اهتمامها بالإصلاح الاحتماعى 
والتنمية.. أريد أن أقول: إن المطلوب 
هو تحديد مهام ودور المسلم فى هذا 
العصر بالذات وفى هذه الظروف 
الحالية» تحديد الأولويات التى يجب على 
المسلم أن يقوم بهاء مثلاً يمكن أن نحد 
أن حهاد التنمية أهم من قيام الليل مشلاء 
كما أثنا مطالبون بالسعى للفضيلة سعيًا 
ا يه الله 
عته يقول: "سيئة تسوك خير من -حسنة 
ال 5 بأن 
نيجاهد أنفسنا ياستمرار لما هو أفضل 
كذلك فيما يختص بالتغيير» كان بودى 
أن أرى ورقة فيها تشخيص للواقع» بها 
تحديد لمفهوم الجهاد- مثلا- خاصة 
فى أمة تعتمد فى (0//) من طعامها 
على الغرب؛ ولا تصنع مكينتهاء ولا 
تصنع أشياءهاء وقد يكون الجهاد فى 
هذه اللحظة هو الاعتماد على النفس أو 
حهاد التنمية» وقد يكون الإعداد للجهاد 
هو إعداد القدرات العملية الخو ارجية 
والقدرات الإنتاحية.. . 
ذ. عبد الوهاب المسيرى 

سم الله الرحين اليتون سات 
عبارة ترددت عدة مرات» وهى أن 
الغرب يتعامل مع الواقع ونحن نتعامل مع 
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المثال» وأعتقد أن هذه العبارة تحتاج 
إلى شئ من الضبط المعرفى» فالغرب 
يتعامل مع الواقع من منظوره؛ حيث 
يوكد على أهمية الجانب المادى فى 
منهجيته ومنظومته الحياتية. والغرب قد 
حقّق انتصاراته بإسقاط الجانب الإنسانى 
والأخلاقى والروحى؛ وهنا أتعجب 
كرا هذا الدرم الذي عقن التصاراكة 
نتيجة لإهماله الجانب الروحى 
والأخلاقى» .معنى أن الحضارة الغربية 
مبنية على عملية تبسيط أساسية جعلته 
يحقق هذا الانتصار المذهل» وأنا هنا 
أقارنه باتتصار المغول, فالمغول لم 
يكن بجتمعا متقدما على الإطلاق» وإنما 
مجتمع ركز على القطاع الحربى 
وحسب؛ فاكتسح كل حضارات 
العالم» وكان على وشك أن يكتسح 
أوربا نفسها لولا أن أوقفقه هذه 
المنطقة» .ععنى أن هذه أيضا إحدى 
تتائج العلم "الاستمولوجيا" الغربى.. 
حيث لا يوحد واقع مطلق عكن أن 
روصنم ايان شكل مطلق من الألف 
إلى الياء» وإنما توحد اختيارات» فالقرن 
التاسع عشر فى أوربا مثلاً شهد داروين 
وشهد الغابة فى كل مكان. 

داروين نفسه حينما رفض هذه 
الغابة.. نسى أن هناك مظاهر أخرى فى 
التوائم والطيور التى تحب وتلد.. أى أن 


99 - 


محاضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


الطبيعة لا تعطى الإنسان رؤية أخلاقية. 
وإنما تعطيه بجموعة من التفاصيل ينتقى 
منها ما يريد كى يدعم رؤيته الأخلاقية) 
ثم يعود ليذبح شعوب العالم باسم 
البقاء للأصلح وكذلك يذبح كل 
الأخحلاقيات باسم البقاء للأقوى؛ أما 
بالنسبة لندوتنا هذهء فأعتقد أن الورقة 
تحتاج إلى عملية تحديد وإعادة ترتيسب.. 
ففكرة الوسطية مثلاً تصلح كنقطة 
معرفية يمكن أن ننطلق منها فى إعادة 
ترتيب الورقة.. وعلى سيل البعمثال 
أيضا فى صفحة (") مهم جدًا أن 
نعرف لماذا لا يصلح الاكتفاءبما ورد 
فى لكات والنبنة سو سكي ادافين 
النفس والمجتمع؟ وفى نفس الصفحة 
ستكتشف أن النقطة الثانية والثالقة 
والرابعة والخخامسة يمكن أن تندرج تحت 
نقطة واحدة وهى "التاريخ النسبى". 


أيضِاً حينما يتكلم د. جمال عن 
المناهج فى صفحة (4)» نحد أننا لا 
يمكن أن نكتفى .منهج واحدء بل يجب 
أن تتضافر المناهج المختلفة بدءًا 
بالمناهج التجريبية» وانتهاء بالمناهج 
التى تستند إلى الوحى كمصدر أساسى 
للمعرفة؛ ويمكن ربط هذا بلاهرة 
الإنسان» مشكلة أحرى أحب أن أتكلم 
فيها» وأسأل: من المخاطب هنا فى 


هذا الببحث أو فى البحوث الأخرى؟ 
هل هم المسلمون؟.. إذا كان 
المسلمون هم المخاطبون. فالمسألة 
لابد أن تأحذ شكلاً آمر يختلف عما 
إذا كان المخاطب هو 5 كتير 
المسلمين". فلا حكن 
كلمة الوحى مباشرة؛ إذا كان 
المخاطب هو الآخر كى لا يرفض 
كلامى.. وإنما يحب على أولاً أن أوصل 
له معنى الوحى من خلال شواهد 
وآليات أخحرى.. وأوضح له كيف أن 
الرؤية المعرفية المادية رغم كل 
عظمتها ورغم كل إنحازاتها فيها شئ 
ناقص»؛ وهذا الشئ الناقص على أن 
أظهرة وأنا أعتقة نفلا أن حادقة 
كحادثة لوس أنجلوسء معناها رفض 
هؤلاء للواقع؛ لأنه واقم مادى لا يمكن 
أن يأتى بحلول.. وأنا عندما ذهبت إلى 
أمريكا فى ديسمبر الماضى» كنت 
أعلم أن هناك قصيانا نرف مدت 
وهذا الكلام قلته للأستاد مكرم محمد 
أحمد قبل الأحداث... ولذلك عندسا 
حدث ما حدلث وجاء "التيكرز" 
بالأخنبار.. ضرب لى تليفون.. وقال لى 
بسرعة "اكتب"» فى الوقت الذى كان 
يجلس معنا أحد دعاة الرفض 
والموضوعية» والذى كان يسخر من 


توقعاتى.. وشكراً. 


-/اك- 


1013 قل اللنه ١‏ اديب وان : 
بجامعة الزقازيق 

بعر نئل مس كذ 
فهمت أن التعامل مع الواقع هو الصلة 
بدءًا من إدراكه: وما بعد ذلك حتى 
الممارسة؛ وأعتقد أننى بهذا المعنى 
ينبغى أن أبدأ بقولى: إن هناك منحنيين 
فى التعامل مع الواقع؛ المنحى الأول: 
هو الذى يكن أن أطلق عليه "المنحنى 
الإيمانى الربانى"؛ والمنحى الآخر: هو 
المنحى المادى الدنيوىء كلاهما 
يتعامل مع الواقع بالتفصيلات التسى 
يتكلم فيها ويدركه فى إطار هذا 
الشكل» ولكن ,مدال ومخارج عختلفة 
تماماء وكلامى سوف يقتصر على 
المنحى الإهانى الربانى» الذى من 
المفروض أن المسلم ينتمى إليه؛ 
وأعتقد أن كل منحى له نموذجه 
وأسلوبه فى الإدراك والتفكير- كما 
قلت- والتفسير والتجحريد والممارسة» 
وهنا أريد أن أتوقف بعض الشيئ أمام 
حالة المسلم الفمعاصر فى التعامل مع 
الواقع. 

فالتعامل يصحبه كثير من الخلل.. 
فإذا رسمنا الواقع على هيكئة مثلث له ثلاثة 
أضلاع» فسنكتب على كل ضلع 
ماضى» حاضر» مستقبل» ولكى أتعامل 

مع الواقع لابد 00 أكون مدر نا 


السنة التاسعة عشرة العددانت ر(ه/ - ول 


للماضى وللحاضر» لحتنا 
للمستقبل»؛ لابد أيضا أن أكون مدركا 


أعيش فيه ومدى قرب أو ابتعاد حركة 


الإنسان عن نقطة التوازن فى دائرة 
الخركة. 

واللشيوة اقح مدعت تبتر 
واكتشفت أن المسلم يغرق فى خمسة 
أشياء 

)١(‏ إما أن يغرق فى المستقبل 
والخيال؟ فينعزل عن ماضيه وحاضره. 

(؟) أو يغرق فى الماضى؛ فينعزل 
عن الحاضر وعن المستقبل وامتدادته. 

5 أو يغرق فى اللحظة التى 

7 أو يغوص فى ذاته عه عن 
الأحداث. : 

(5) أو يشاهد الواقع ولا يعيشهء 
وينظر إليه دون أن يشعر بأية مشاعر 
تحخاه هذا الواقع. 

كما أننى أعتقد أن المسلم لديه 
تشويش بالنسبة لإدراكه لذاته وهويته 
ودوره فى هذه الحياة» وكذلك فى 
إدراكه للآخر؛ حيث يرى أن الآحر 
دائما إما متحدث معه أو ضده. وتظل 
العلاقة تدور حول كونها سلسلة من 
المؤامرات. المطلوب الآن إحراء 
دراسة حول إدراك المسلم للآخحر 


-م ا 


مماضرات كيف نعامل مع الواقع ؟ 


5 . همال الدين عطية 


وللمحيط الذى يعيش فيه.. ودراسة 
حول أسباب هروب المسلم وانعزاله 
عن التعامل عن واقعه. . وأعتقد أن هناك 
أسبابا ككيرة هنها: أنه فى بعض الأحيان 
فك كون الرافسيع مها اركاذ 
يدركه؛ لأنه شديد الإيلام فكيف يهرب 
منه؟ فى أى اتحاه من هذه الاتحاهات؟ 
أيتجاهله أم يعقل الأمر الواقع بالرغم من 
إيلامه؟ أحياناً يكون الواقع بلزءنا بأشنياء 
هولا يريدهها كالسووليات 
والواجبات» فيكون الأفضل أن يتجاهل 
هذا الواقع ليتجنب المسئولية أمام نفسه 
وأمام البامي وأححيانا ييتعد عن التعاملٍ 
مع الآخرين» وإذا أراد أن يكون متفاعلاٌ 
مع الواقع عليه أن يتفاعل معهمء وهذا 
شيع يرفضه نتيجة إدراكه السابق. 


أعتقد أننا إذا كنا نريد أن نتحدث 
عن موضوع التعامل مع الواقع؛ فعلينا أن 
نسأل أنفسنا ما النموذج الذى نريد أن 
نصبح عليه بالنسبة للمستويات التسى 
طرحها د. جمال؟ ومن هو الفرد الذى 
يصلح لهذا النموذج؟ ما أنخلاقياته؟ وما 
دوره فى الحياة؟ من هنا أريد أن أوضح 
مدى احتياحنا إلى فقه أسميه "بالنموذج 
المثال".. وبفقه للواقع يضم الفرد 
والأسرة والمجتمع وما يخيط 


تراكيب وسنن. 


والنقطة الحامة التى أريد التحدث 
فيها: هى احتياجنا لفقه التغيير.. فإذا 
كان لدينا إمكانيات وواقع نعيشه.. 
فكيف إذن نصل إلى التنمسوذج المثالى؟ 
وما البرامج والسئن والأولويات الى 
يجب أن نراعيها؟ كما أعتقد أننا بحاجة 
إلى فقه يمكن أن أسميه بفقه النسق 
المعرفىء النابع من الانتماء إلى منظومة 
ريانية» هذه المنظومة تضم الإيمان بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر 
والقضاء والقدر... 
د. عبد الحميد البعلى 

بسم الله الرحمن الرحيم.. والصلاة 
والسلام على أشرف المرسلين سيدنا 
محمد» أعتقد أن المهمة صعبة بعد سماع 
فحول المفكرين فى هذا الموضوع؛ 
ولكن 5 هوالمستعان» وحديثئى 
سوف يدور حول خمس قضايا.. 

القضية الأولى: متعلقة بالقيم 
ومصدرهاء وأتصور أنه لابد من التفريق 
بين القيم الكلية أو الأصول الكلية والقيم 
الحزئية أو التفصيلية كالتى تفهم فى 
إطار آية أو حديث؛ فمثلاً إخد العفو 
وأمر بالعرف وأعرض عن الجاهلين» 
والآية التى تقول: والله خلقكم وما 
تعملون» والحديث الذى يقول: “ما 
رآه المسلمون حسنا فهو عند الله 
حسن" وفى ادمع بين القيم التفصيلية 
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7 2 
دار 
وهذه الآيات والأحاديث نستطيع أن 
ننفذ إلى محور يعتبر مدخصلاً للتعامل مع 
الواقع؛ ومارآه المسلمون حسنا 
ينعكس فى الإنسان صائع العرف 
وصانع السلوك» فكيف يكون الإنسان 
صا حاً؟ وكيف يصلح سلوك من حوله؟ 

تلك هى القضية الأولى... 


القضية الثانية: تتعلق بالبعد الزمنى 
فى فهم الواقع- ليس كما ذكر 
الأستاذان العظيمان قبلى- وإغهمامن 
زواية أخرى أراها هى الأولى والأحدر 
وهى أن الزمن عنصر مكون فى الواقع 
وليس مدخلا للتعامل يفهم من خلاله 
الواقع» فلا يحب أن ننظر إلى الزمن 
كماض أو حاضر أو مستقبل» وأنا 
أقول هذا الكلام؛ لأن قضية "كيقفية 
التعامل مع الواقع" تشغلنى..» وقد 
حلصت إلى أن التعامل مع الزمن كعنصر 
لابد أن تجتمع فيه العناصر الثلاثئة 
(الماضى والحاضر واللمستقبك)»: فإذا 
أهملنا. أ حد هذه العنياصر» فسيأتى 
التغامل مع الواقع مشوهاً أو متصوراً أو 
مبتسراء فإذا ترجمنا الماضى سنجد من 
معانيه (الأثر).. وإذا ترجمنا الحاضر 
سنئجد من معانيه (التطبييق).. 
والمستقبل سوف يكون (الإبداع 
والإعداد والاستعداد)» وكلها مداحل 


السئة التاسعة عشرة العددان رهلا - دبل 


أساسية تعمل فى آن واحد للتعامل مع 
الواقع.. 

القضية الثالغة: الخاصة بالتعرف على 
فهم الواقع وتقييمه؛ وأقدم هنا مثلا” 
سبقنا إليه علماء الأصول فى الشريعة 
الإسلامية» لكى تكون المعرفة فى 
التعامل مع الواقع محددة ومنضبطة» فماذا 
قالوا؟ قالوا إن الحكم الشرعى- حطاب 
الله المجيلق باتعال التمكلنيى د ميا : 
عن ثلاثة مستويات (اقتضاءى ووضع 
وتخبير). 


وفى علاقة الاقتضاء والتى تشمل إما 
طلب فعل أو طلب ترك- أقدم معيسارين 
للتعامل مع الواقع.. المعيار الأول: 
المتمثل فيما قاله أحد الفقهاء الثقات 
وهو ابن القيم عندما قال: ترك الأمرء 
ولعل هذا نفس ما سمعته من سبقونى 
حول بحئ الآية الكرية بالأمر قبل النهى» 
ومن هنا رتب هذا الفقيه- الذى أؤيده 
وأردد كلامه فى هذا المقال- وقال: 
إن ترك المأمور به أعظم من فعل 
المنهى عنه من أكثر من ثلاثين وجهاء 
فليس بالضرورة أن يكون آثماً من 
ارتكب المنهى عنه؛ بل يكون آثماً 
أيضاً وفى وضع أصعب منه من ترك 
الأمرء وهذا معيار للتعامل مع الواقع؛ 
أحسبه مفتقدا فى الواقع المعاصر. 


| 


محرت كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الددين عطية 


المعيار القانى: أيضاً - من أقوال 
أحد الفقهاء الذى يشخص كيفية 
التعامل مع الواقع؛ وهو يقول إن لله 
على كل واحد عبودية» بحسب مرتبته» 
وصنف الواقع إلى أربعة أصناف أو أربعة 
مراكزء بيدأ بالعلماء وقدمهم على 
الحكام وولاة الأمرء فقال: على كل 
عالم عبودية بحسب مرتبكه بخلاف 
العبودية العامة التى يشترك فيها كل 
الناس» أو التى هى من فرائض العبادات» 
عبودية فى الأمر بالمعروف والنهى عن 
المنكر وفى فعل المأمورات وترك 
المنهيات» ثم ثنى بولاة الأمر وثلث 
بالمفتيين وانتهى بالأغنياء» وهذا لا 
شك تصنيف لمستويات الواقع تتكامل 
ولا تتشافر وتتعامل فى نفس الوقتء 
والمعيار الثانى يخلص بنا.مصطلحات 
العلوم الاجتماعية إلى صياغة للروابط 
وللعلاقات القانونية على مستوى أى 
بختمع ككل؛ وعلى كافة المستويات 
والأصعدة» وهى تنظم ثلاثة أمور على 
وجحه التحديد: الحقوق والواحبات 
والحريات» وهى عثابة الإطار الذى 
تعمل فيه الحقوق والحريات وهذه 
الموضوعات الثلاث هى اهتمام كل 
فروع القانون الوضعى على وجحه 
الإجمالى والتفصيل وصياغتها بشكل 
صالح للتطبيق» ولا شك أن التعامل مع 


الواقع أحوج ما يكون إلى مثل هذه 
الصياغة التى تنظم الحقوق وتنفق على 
الواجبات وتقئن الخريات التى تعمل فيها 
الحقوق والواجبات.. 

وهذا يسلمنا إلى القضية الرابعة فى 
التغيير وأدواته» وأستأذن فى الخروج من 
أسر المأثور من الأقوال فى التغيير 
بأدواته من واقع الآيات القرآنية» فليس 
المقصود باليد على الإطلاق هو 
السلطة: وإنها المقصود باليد فيما نحسن 
بصدده العملء لأننا نقول: إن القضية 
قضية منكرء كما أن المنكر لا يتناهى» 
فكذلك الأمر بالمعروفء والمتكر لا 
ينحصر فى منكر معين» كذلك الأمر 
فاليد توحذ يمعنى العمل: لإظهر الفساد 
فى البر والبحر بماكسبت أيدى 
الناس» ونحن أحوج ما نكون إلى أن 
تكون أيادى الناس أيادى منتجة.. واليد 
أيضاً تؤحذ يععنى السلطة أو الرعاية 
"ومن الجن مسن يعمل بين يديه بيإذن 
ربه" هذه النتقطة مهمة جدا.. 
ُ. إبراهيم بيومى 

لى ملاحظات بسيطة: الأمر الأول 
هو أن د. جمال عطية قد طرح سلسلة 
من الأعمال خاصة بالمعهد» منها: 
كيف تتعامل مع القرآن؟ ومع السنة؟ 
ومع الفكر الغربى؟ ومع الواقع؟ أعتقد 
أنه بعد الاتتهاء من هذا كله لابد أن 
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يكون هناك موضوع: كيف نتعامل مع 
المستقبل؟ 

الأمر الثانى: هو عبارة عن سؤال؛ 
لأن المسألة غير واضحة فى ذهنى 
امأ وهى ما العلاقة بون مفهوم الواقع 
ومفهوم الحقيقة؟ هل هما مترادفان؛ أم 
مختلفان؛ لقد أعحبلسى 0 كلام 
د.زقروق عن ربط مفهوم الواقع.كفهوم 
الزسن والكلام عن السماضى والحساضر 
والمستقبل واتساع المفهومء كما قال 
د. حسن الشافعى ولكن عندى تساؤل 
امول نكن السساي أن بكرن 
الحديث عن كيف نتعامل مع الواقع 
كقدمة أو ببداية أساسية مثلما بدأ د. 
مال عطية؟ وما جدوى الحديث عن 
الواقع.عقولات فلسفية مغرقة فى 
التجريد؟ أنا أعرف أن لها أهمية 
وضرورة؛ ولكن كيف يمكن أن.نرتب 
الأولويات؟ فهناك ثلاثة مباحث علنى 
الأقل» مبحث الوجوه. الفلسفى». ميبحصث 
القييم؛ ومبحث المعرفة» حينما نبدأ 
النديث عن كيف تتعامل مع الواقع؟ 

فى رأبى أننا بحاحة بالفعل إلى إحياء 
فكر الارتباط بالواقع؛ وكيفية الارتساط 
بالواقع» ولكن هل المدخل- مثلما 
سمعت- هو الأمر بالمعروف والنهى 
عن المنكر أم أن هناك وسسائل أصرى 


السئة التاسعة عشرة العددان رهلا - كب 


وواقعهم» أعتقد أن هناك أمورا كثيرة 
جذًا أو مداخل أخرى حكن مسن تحلالما 
توثيق هذه الألفة مع الواقع بأساليب 

أمر آخر أريد الحديث عنه هو أن 
الشكوى من الواقع يبدو أنه أمر لصيق 
بالإنسانية منذ آدم عليه السلام وإلى أن 
يرث اللّه الأرض ومن عليهاء فايس 
حديدا أن واقعنا سيئع فى أحوال كثيرة» 
ولكتى لا أتفق مع الذين يقولون بأن 
واقعنا فى أسوأ مرحلة؛ ولم يسبق أن 
كان سيئا عثل هذه الصورةء بل العكس 
أنا أرى أن فى الواقع أمسوراً جييدة ندا 
وهناك طلائع مزهسرة مسن الحركسة 
الإسسلامية» وحركعات الإصسلاح 
الإسلامئ وطلاشسع الشباب» صحيسح 
هناك أشطاءيء ولكن علينا ألا نقصر 
التعامل مع أهل الصفوة والنحبة فقط.. 
يجب علينا أن نتعامل مع الواقع بكل ما 
فيه وما يضم من سكان المقابر والذين 
يعملون فى الحقول.. وألا يكون كلامنا 
موجهاً فقط لمؤلاء الذين يعيشون فى 
غرف مكففة: 
د. على جمعة 

ب التدار سن لاعتو ل اط 
سريعة حتى نتيح الفرصة للأستاذ د. 
محمد عمارة قد يكون فيها رد علسى 
بعض تساؤلات الأستاذ إبراهيم»؛ حيث 


ا 


محاضرات كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


إننى أرى أن المدخل الفلسفى مهم 
جدًا؛ لأنه لن يبحث فى غير هذا 
المكان» فكأنها ثغرة يحب أن تسد 
وقد تكلم الفلاسفة المسلمون 
وغيرهم من علماء الكلام عن المظهر 
والحقيقة وأن تحديد الواقع المادى له 
مظهر» وهو المدرج بحواس الإنسان 
الطبيعية من غير تدخحل المجهر» سواء 
كان سيد تالشيطكوايا أذ 
شكروسشكرياء أى: العالم الأصغر 
والعالم الأكبر» فالمدرج بالحى هو 
هذا الذى يسمونه المظهرء هذا 
المظهر ثابت من لدن آدم إلى يوم أن 
يرث الله الأرض ومن عليهاء فالماء لا 
يزال ماء يحدث للإنسان الرى» والطعام 
مايزال بنفس خصائصه ومذاقه عير 
العصور» والشمس يراها الإنسان تحري 
وتشرق من المشرق» وتغرب من 
المغرب إلى آخر ما هناك من واقع 
مادى» هذا المظهر الثابت التحديد له 
كافذة كر عمذاة وى ان اشطناب 
الشرعى قد تعلق به» وكثير من الناس 
لم يفهم هذاء فدحل فى إشكالات 
ساذجة فيها انخطاط كبير للفكر وأنشاً 
من وراء ذلك مشكلات كنا فى غنى 
عنهاء ممن يقول: إن الأرض ثابتة 
والشمس حولها تدور وهناك حوالى 
عشرون كتاباً صدروا فى إثيات أن 


الأرض ثابتة والشمس من حولها تدور 
لقوله تعالى: «ؤوالشمس تجرى لمستقر 
شاي» ولو أن هذا قد فهم أن الخطاب 
الشرعى متعلق بالمظهرء لأنههو 
الخطاب العام الذى يشمل العالسم 
والجاهل ويشمل الماضى والحاضر 
والمستقبل» لما أدخل نفسه فى عملية 
إنكار الحقيقة» لأن القرآن لم ينكر ولم 
يعارض وحود الذرة أو دوران الأرض 
أو غيرهاء باعتبارها حقائق وليست 
مظاهرء فالتفرقة الفلسفية بين المظهر 
والحقيقة تحعلنا نصطدم فور بكقير ندا 
من الأفكار الموجودة فى الحركات 
الإسلامية» وفى السوق الإسلامية» عبر 
العالم الإسلامى خاصة فى قضية 
المظهر يما فيه من ثبات» وأن مناط 
التكيف التكليف قد بنى عليه: وقضية 
الحقيقة» وأنها متغيرة من عصر لعصرء 
وأنها واسعة وأن الإسلام لم يحجر على 
السعى لتحصيلهاء وأنها متسعة» وأنه ما 
علق التكليف عليها إلى آخر ما هنالك 
من مباحث. 

النقطة الفانية : هى أنه لابد من تحديد 
المثال تحديدا واضحا؛ لأن فى ذلك 
تحديداً للمعانى فى كل العلومٍ 
الاجتماعية والإفسانية» وفيه تحديد أيضا 
للمفاهيم» ومثال ذلك: هو تعريف 
التنمية» والقارئ لهذه القضية عند الغرب 


لت 


يحد أن معناها وهدفها النهائى هو رقع 
مستوى المعيشة» حتى نصل إلى 
مستوى الدول الى وصلت إلى النمو 
والنمو معناه عندهم أنه نمو ذاتى لا 
يحتاج إلى خطة» والمجتمع فى داخله 
اقتصادى يسعى إلى التقدم من غير خطة 
بخلاف التدمية التى تحتاج إلى خطِة:ء 
والخطة تحتاج إلى مثال» وهذا المثال 
هو رفع مستوى المعيشة ورفع مستوى 
المعيشة لا يكون هدفاً فى نفسه» وإنما 
يكترن فويلة ذا اشير نط 
المعيشة» وتغير للواقع» هذا الواقع ما 
جعلناه هكذاء أى ما قلنا: إن المدف هو 
مط المعيشة إلا بالمثال الذى يتحذء 
وقد أشار د. جمال- ونرحو أن يوسع 
فى هذه الإشارة- إلى الفرق ما بين 
التغيير والتأثير» وأن الواقع الذى نتعامل 
معه قد لا نغيره» ولكن قد نؤثر فيه 
ونأخذ فى هذا التأثير على أن يتغير 
وهذه قضية كبيرة تحل كثيراً جداً من 
الإشكالات التى واجهها المسلمون 
عنلبما دخلوا بجلس الشعب مشلا وكفر 
بعضهم يعضياً» كيف تدخلون فى بجلس 
يشرع قانوناً لم ينرله اللّه؟ ولو أنهم 
امامو ال الى افير با لي 
فى هذه المشكلة. 

وهناك ساك اا ا د 
علم الفتوى» وهو غير علم الفقه لأن 
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الفقه هو العلم بالأحكام الشسرعية 
العملية المكتسية من أدلتها التفصيلية» 
ولكن الفتوى تضم عنصرين: معرفة 
الواقع» ومعرفة حكم الله فى مثله.بمعنى 
إنزال الحكم على الواقع والقضاء فيه 
ثلاثة 0 الواقع؛ لأن تمن 
أن م يغيره؛ والقرافى ألف 
"الأحكام فى يز الفتاوى عن الأحكام" 
وابن حمدون ألف أدب "المغنى 
والمستغنى” وكان كثيرون يؤلفون 
مضيفين بذلك إلى الواقع 9 بعد ذلك 
الفتاوى تدرس - مادة الفقه بل 
معارنيه عضرا ثالف ورابعاً للفقه؛ 
لأنهم يعرفون أن هعس يتغيرعء وهو 
التغير بالأحوال وبالأشخاص وبالأزمان 
وبالأماكن وعمناهج الاجحتهاد إلى آخر» 
ولذلك نرى مرتبة كتب الفتاوى فى 
النسق التعليمى متأخرة عن المتون» 
وعن الشراح؛ وعن الحواشى» ثم بعد 
ذلك إذا فقدنا الحكم فى كل هذا 
نذهب إلى الفققاوىء نلتمس فيها 


'الفتوى» كانوا دائماً يعد ما يؤلفون فى 


الأحكام» يؤلفون على سبيل التطبيق فى 
الفتاوى» فهباك فتاوى ابن الصلاح» 
وابن حجر الهيشمى؛ والرملى وغيرهم ما 


جرفتي 


محماضرات 


كيف تعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


ملأت الدنياء وكان علماً مستقلاً بذاته 
يدنحل فيه الفقيه الواقع» حتى يصير الفقه 
على أن يصبح فتوى. 

المسألة الأحيرة هى التأنى» وأنا 
أطلب أن نتأنى فى مسألة مؤسسة القيم» 
هذه من الناحية اللغوية» ومن الناحية 
الموضوعية» فأنا أتصور أن تصير القيم 
إلى مؤسسة» وقد ممح فيها الغرب حاحاً 
كبيراء الحقيقة أنا خائف من أن تقضى 
على العلاقات التى أمر بها الإسلام 
كتحويل الأبوة إلى مؤسسة وتحويل 
الزوحية إلى مؤسسة:؛ هناك مؤسسات 
فى أوريا للسيدة» حينما تغيب من بيتها؛ 
لأن العلاقات الأسرية أصلا عندهم 
تحطمتء» كما أن هناك مؤسسة 
للمسنين. . وشكرا. 
د. طارق البشرى 

يم الله الرحهن للدي أذكر بعض 
النقاط سريعا فسى موضوع التعامل مع 
الواقع؛ أتصور أنه يثير مسألة هامة؛ 
فتحن لدينا معرفة نستمدها من النص» 
ومن الأحكام المنزلة من حارج الزمان» 
ثم لدينا المعرفة التى تستمدها عمن 
هو تماضع للزمان وفى إطار الزمان» 
ون توم أنات الزائط ين الألرين معلء 

فهمت أن الموضوع على أساس أنه 
المقصود بالتعامل مع الواقع هو صياغة 
الواقع صياغة تتفق مع المفاهيم 


الموحى بهاء وتكشف المفاهيم 
المنزلة وفقا لما نحياه فى الواقع؛ لأنها 
منزلة لكى تضبط ح ركتناء وكى تنظم 
تقابلنى فى الموضوع هى مشكلة 
منهجيةق خاصة بكيفية رؤيتنا للواقع؛ 
كيف نرى الواقع؛ نحن نراه ملتبسا 
وموصوفا بأفكارناء لدينا من أفكارنا 
دائماً تصنيفات وتوصيفات وضعتها فينا 
بجموعة الأفكار الموجودة والمسبقة 
لديناء ونحن نرى الواقع ونستخرج منه 
موقفا متأثرا بهذه التصنيفات ويهذه 
التوصيفات» فهناك تلايس بين الواقع 
والفكرء وهذا مايجعلنا لا نستطيع أن 
نقول: إننا نتفق على الواقعة وحدهاء 
ولأنها أحيانا إذا اختلف فكرنا فلن نرى 
الواقعة بنفس الرؤية» فستختلف رؤيتنا 
للواقع.موجب اختلافنا فى منظورنا 
المتكون من تفكيرناء وتلك هى 
المشكلة التى تقابلناء فإذا دخل.. مشلا 
جيش من بلد نسميه فتح أو تحرير أو 
غزو أو ضم. كيف نحل هذه المشكلة؟ 
كيف يمكننا التمييز بين الواقع وبين 
الفكر؟ هذه النقطة لابد لها من حل» 
وأرجو أن أسمع ما يحلها. 

فهمت من الدكتور سراج أن الواقع 
يشحذ الفكرء وهذا صحيح؛ وتذكرت 


-ه718ا 


ما قاله الشيخ عبد الوهاب خلاف: 
وعين الماء إذا لم يردها الواردون 
غاض ماؤهاء والأسلحة إذا لم تستعمل 
فلن المدنا "ذا مفلى نحا بك 
الشريعة؛ وأنا عندى فتاوى قليكة لمدى 
فى نهاية القرن ال ..١5‏ كانت الناس 
تسأله عن الزواج والطلاقء لأن البيع 
والشراء كان فى القانون المدنى. 

نقطة أحرى تقابلنا فى مسألة الواقع 
والفكر؛ وهى أن فكرنا احتسث فى 
المائة سنة الأخيرة من حلال تغير الواقع 
قبل تغيير الفكرء ما حدث فى القرن 
48 أننا لم ندحل فى مناقشات حول 
العلمانية والإسلام» وإغنما جحاءت إلينا 
دون سسييمات ريكارات وطجترن: 
وبلاجات» وشاهدنا أناسا يلبسون 
المايوهات» والصحف كتبت ونشرت 
وأصبح هذا واقعاً.. ووجدنا فكراً يختلف 
عن هذا الواقع» ولابد أن نوائم بين 
فكرنا وبين الواقع» حصل الاخقلاف 
بالطرح المضاد وليست المناقشة أو 
ادل الفكرى؛ هذا يجعلنا نتنظر 
للمسألة على أنه لابد لكى نضمن بقاء 
ما يسم :بالفقه والشبريعة أن نضع فى 
اللمجتمع ونتظيشر فيه إلى مهابط 
النصوص؛ لابد أن نهيسئ فى الؤاقع 
الاجتماعى ما يؤدى إلى إمكانية تلقى 
التنزيل من الهيئة الاحتماعية» وهذا هو 
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دور المؤسسات» ويهيع لى أن هذا هو 
المهم.. فمثلا حينما كتب أحمد بهاء 
الدين فى مسألة الميراث» وتساءل ما 
الذى يجعل أولاد العم يرثون مع 
البنات؟.. وجدنا فعلا أن الحكم غير 
مفهوم لدى البعض» فالحكم غير مفهوم 
لس هو أنما ضرينا الأسرة السممتدة 
والأسرة الكبيرة.. وأصبحت الأسر اليوم 
رحلا وزوحة وأولادمما القصرء 
والأولاد غير القصر أصبحوا حارج 
نطاق الأسرة من الناحية القانونية» 
هذا.. وبالتالى أصبحت قوانين الميراث 
المحددةٌ حذااع عب لق كما يفول 
البعض؛ لأن واقعنا تم ضربه.. وهذا 
ينبهنا إلى ضرورة تهيئة مهابط النصوص 
ليس فى تفسير النصوص» وإنما فى تهيئة 
الواقع الاجتماعى لكى يهبط النص 
206 ومنسجماً مع هذا الواقع. 

جمال أن التغيير لا يكون إلا فيما هو 
مخالف للمثال» حيث يكون المثال 
حكما قطعيّاء الحقيقة أنا لم أتبين ما 
معنى الحكم القطعى؟ هل هو قاصر على 
الأحكام القطعية فقط؟ التكوين 
الحضارئ.الإسلامى يكل مؤسساته لم 
يكتفى بالأحكام القطعية فى هذا الأمر؟ 


ا 


محاضرات كيف تتعامل مع الواقع ؟ 


د. جمال الدين عطية 


قلا نظام الوؤقنق :لا أجند فيه كه 
تلان إن كان لمد كور كيم ينذا 
اروف اله أن نستعيد مغل هذا 
لظام فقكل :زيف أن أفتوك اننا لا يت 
أن نكتفى فى سعينا للتغيير بالتغيير فى 
إطار الأحكام القطعية. 
د. محمد عمارة 

شبح الل الرحمن الرحيم.. عندى 
هوامش عارضة حول الموضوع» 
التقطة الأولى: إننى أتصور أن مهمة 
المصلح الإسلامى فى الواقع الإسلامى 
هى مثلما نردد دائما هى تنزيل الحق 
على الواقع» وعقد مزاوجة ما بين الحسق 
والواقع مع قوامة الحق على هذا الواقع 
باعتباره ضابطاً لحركة هذا الواقع» وهنا 
تكرة مركي لسن اللوسيجانه وهال 
فى الاجتماع الإنسانى» لكن هذه السنن 
مثلما أثارت الورقة» لم تستقص كل 
السنن؛ وما نحن بحاحة إليه هو بلورة 
هذا الحق فيما نسميه بعالم المشروع 
الحضارى أو بصورة المشروع 
الحضارى» هذا المدخل يشير إلى أهمية 
دراسة كل من الحق والواقع» دراسة 
الحق .معنى استخلاص السئن وصياغة 
المشروع الحضارى للتغيير ودراسة 
الواقع الذى نعيش فيه. ١‏ 

أعتقد أن هناك كثيرا من الملامح 
فى هذا الواقع؛ فنحن نعيش تخلفا 


موروثا عن عصور التراجع الحضارى؛ 
ونعيش هيمنة واستلاباً حضاريا نتيجة 
للغزوة الغربية» نعيش تراجعاً لكثير من 
عزة المؤمنين» ونعيش تبعية لمؤلاء 
الذين لا يريدون إحياء الإسلام.. وإنما 
يريدونه محرد شعائر وعبادات ومخدر 
لذه الأمة» لكن أقول: إن هذه الجوانب 
المأساوية فى واقعنا. هى ليست كل 
صورة هذا الواقم؛ لأننا أيضا أمام حركة 
تمرد على هذه الجواتب المأساوية. ما 
نسميه باليقظة الإسلامية والتمرد على 
هذا التخلف وعلى هذه الميمنة؛ هذه 
الصحوة بالطبع فى حالة مخاض»؛ ومن 
هنا تأتى أهمية دراسة الحق وبلورته فى 
مشروع للنهضة: ودراسة الواقع لكى 
تكون هناك إمكانية لعقد المزاوجة ما بين 
هذا المشروع والواقع الذى نريد أن 
نغيره. 

لى ملاحظة حول ما طرقته الورقة 
فيما يتعلق بأن هناك بعض التوجههات 
الفكرية لا ترى إلا الحق والخالق فقطء 
وتنكر الواقع؛ وهناك توجهات ترى 
الواقع فقط» وتنكر ما عدا ذلك» وهناك 
إشارة إلى أن بعض التيارات ومنها 
المعتزلة يرون أن الفكر أيضاً يدحل فى 
إطار الواقعء والحقيقة أن عندى بعض 
التحفظ على هذه الفكرة» فالمعتزلة 
لم يقولوا: إن الفكر جزء من الواقع؛ إنما 


7 


كان النقاش حول العالمء» هل هو 
مخلوق من العدم؟ أم هو مخلوق من مادة 
قديمة؟ وهى فكرة قدم المادة» وكى 
يوفقوا ما بين قدم المادة وما بين الخلق 
من العدمء قالوا: إن العدم شئ؛ لأنه 
موجود بالقوة» وأن الخلق عبارة عن 
تحول الموجود بالقوة إلى موحود 
بالفعل؛ كما أن الفناء الموجود بالفعل 
يتحول إلى موجود بالقوة. لكن لا أعتقد 
أنهم قالوا: إن الفكر حزء من الواقع؛ 
يحضرنى فى صياغة ابن رشد حينما 
تكلم فى ضميمة العلم الإلهى تكلم 
عن أن الوجود له وجحود مستقل عن 
الفكرء وقال: إن هذا الوحود الذى 
نسميه الواقع هو علة لفكر الناس أو 
للعلم الإنساتىء أو العلم الجزرئى 
بالنسبة للإتسان أو العلم النسبى» بينما 
هذا الوحود هو معلول للعلم الإلهى؛ 
إذن هناك وجود حقيقى وموضوعى 
متميز عن الفكر الذى نتكلم عنه 
بالنسبة لهذا الواقع» وإذ إذا كان الواحود 
علة للفكر الإنسانى ومصدراً لهء فهو 
ليس المصدر الوحيد لمذا الفكر؛ لأن 
هناك أيضاً الغيب» وهو جزء من العلم 
الإإلمى» عمدو أيمنا للعلم الإنسانى»؛ 
وكما أن الوحى مصدر للعلم الإنسانى» 
فأيضا الوجود والواقع هو مصدر لمذا 
العلم الإنسانى» وهذا يأتى بالتوازت ما 


السنة التابعة عشرة 2 العددان رهلا - 5لا 


بين مصدرى المعرفة "الوحى 
والوجود". 

مامد الأخر: هو أن الواقع ليس 
ساكناء وإكاعن شمرة لصيرورة» وأيضاً 
وواايي اعد اللحظة؛ وإما 
هو استشراق لمستقبل؛ وهو أيضاً ليس 
عرد من التكال اوعس الأفكان بعلن 
أشار المستشار طارق البشرى. 

عندى تعليق آر حول عبارة: "إن 
العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السيب"» 
فأنا أميز ما بين نحصوص السبب» 
خحصوص السبب يعنى تاريخية النص» 
لكنه لا يعنى إلغاء السيب» ومن هنا 
تأتى فكرة أسباب التزول. أسباب 
النزول لها دور فى تفسير النص» لكن 
نحن نقول: "إن العيرة بعموم اللفظ لا 
بخصوص السبب"» لأننا لو قلنا بخصوص 
السبب» فهذا يعنى تاريخية النص» وليس 
هناك عموم؛ وليست هناك اسيتمرارية 
لهذا التص» فأنا أميز ما بين .حصوصية 
السبب وما بين الاعتراف بدور السبب» 
وهى أسباب النزول والواقع فى تفسير 
هذا النص» ولا تناقض ما بين عموم 
اللفظ وما بين السبب فى تفسير النصء» 
وهذا يطرح رؤية إسلامية فى تقديرى 

قة الفكر بالواقع متميزة عن الرؤية 
الغربية» فإذا كان الغرب يرى أن الفكر 
هو ثمرة وإفراز للواقع؛ فالرؤية 


1 


مماضرات كيف تتعامل مع الواقع ؟ 


د . جمال الدين عطية 


الإسلامية لا تنفى دور الواقع فى إفراز 
الفكر؛ وأيضا لا تحعل هذا الفكر ثمرة 
وإفرازا هذا الواقع؛ فلدينا فى الأصول 
وفى الثوابت ماهو فوق الواقع» 
فالتوحيد فى الإسلام ليس ثمرة للشرك 
الذى كان موجودا فى الجاهلية؛ لأن 
هدله الأمثول بسكت إفرازا للواقع 
المشرك الذى كان موجودا فى شبه 
الجزيرة العربية.. لكن التوحيد لم يكن 
غريباً عن الواقع المشرك باعتبار أنه 
ضرب أمثلة فيما يتعلق بالشرك» أى: أن 
الأصول ليست ثمرة للواقع. لكن حدل 
وحوار الأصول مع الواقع هو الذى يفرز 
الفروع؛ ولا يفرز الأصولء إذن أنا 
أقول: إن الفكر له علاقة بالواقع» لكنها 
ليست العلاقة التى فى المفهوم الغربى) 
وفيما يتعلق بسبل التعرف على الواقع 
تأتى فكرة التوازن فى المفهوم 
الإسلامىء إننا نلجأ إلى كل سبل الوعى 
والمعرفة بهذا الواقع» سواء كان ذلك 
النقل عن المصدر الغيبى أو السماء» أو 
بالعقل» أو بالوحدان والذى ركز عليه 
الصوفيون» فمخحتلف المناهج تستخدم 
فى الرؤية الإسلامية للتعرف على الواقع. 

القضية التى أحب أن أشير إليها هى 
موضوع الأمر بالمعروف والنهى عن 


المنكر» وإن كنت أفضل الإشارة إلى 
أولى الأمر وليس إلى ولى الأمر» وهذا 
هو التعبير القرآنى؛ لأتنا لو قلنا أولى 
الأمر فستجد أن العلماء موحودون» 
والقيادات موحودة» وكل أهل الشوكة 
- مثلما يسميهم الإمام الغزالى - 
موحودون. والقضية هنا تخرج وظيفة 
الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر من 
إطار ولى الأمرء .معنى أن الحاكم أصلا 
منفل فى الرؤية الإسلامية للقانون ومنفدذ 
للشريعة» ولا يختزل فيه كل أولى الأمرء 
وأقول فى النهاية إن التغيير ليس بحرد 
حق فقطء إنما هو فريضة فى المنظور 
السلا «اسواء كاة بالوسائل السلمية 
أو بالوسائل غير السلمية» وشكراً. 


د. جمال عطية 

ليس عندى ما أضيف سوى الشكر 
لحضراتكم عيفاء فقن ادك عدن 
الله من جميع الملاحظات التى أبديت 
وهى إضافات مهمة. وأرجو أن يكون 
لها تأثيرها إن شاء الله عند إعادة كتاية 
هذه الورقة» وفيما نرجو أن يتلوها من 
مشروعات؛ لأن هذه بجرد بداية لمجال 
أوميدان كبير نرحو أن تتضافر فيه 
الجهود.. وشكرا. 
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دور القيم والأخلاق في الاقتصان الإسلامى 


د. يوسف القرضاوى 


الإسلام دين أخلاق» بل عقائده وشرائعه الغاية المتوهحاة منها إرساء 
القيم والأحلاق. 

وهذه دراسة وافية عن دور القيم والأخلاق فى الاقتصاد؛ يقيم فيها 
المؤلف الدليل والحجة على وجود اقتصاد إسلامى» ويفند الشبهات التى 
أثيرت حوله» ويعرض لدور القيم والأخلاق فى بجمالات الاقتصاد المختلفة» 
من إنتاج واستهلاك؛ وتوزيع وتداول» ليكشف لنا من خلال ذلك أن 
الاقتصاد الإسلامى اقتصاد قيم وأخلاق. 

وأهم ما بميز هذه الدراسة أنها معضدة بالكتاب والسنة الصحيحة 
وبذلك قدم لنا المؤلف نظرية خاصة عن الاقتصاد الإسلامى. 


ضمن المجموعة الإسلامية للأستاذ 
الدتكتور عبد الرحمن بدوىء التسى 
أصدرها فى باريس باللغة الفرنسية 
كتبه: 
أ دفا ع عن عن القرآ أن ضل منئنتشلية . 
(10165لأته 565 عدم مقامه نال عقمعلاة10) 
١‏ دقاع عن حياة النبى محمد ضد 
الحاطين من قدره . 
عأعطممء تل عا" 13 عل وممعاءط) 
(كلناعاء0653 565 :0032 20 لتتتتقطرط8 
الإسلام كماارتاه فولتير 
وهيردروحيبون وهيجل . 
ر16ل6 1ه 'تقم تالا حصق1؟] 'نآ 
زاععه11 رصمطط016 غ81 
ومثل هله الدراسة الجديدة ولا فى 
نظرة د. بدوى للمستشرقين ولارائهم 
وتصحيحاً لمفاهيمهم التاريخية الخاطئة 


عرض لكتاب : 
دئاع عن حباة النجى 
محمد #اضد الحاطين من 
قدورةه 


تأليف: أ. د. عبد الرحمن بدوى 
عرض وتعليق : .١‏ د. عطية القوصى 


غين الامسلا» وحن تبه كتيل وتعد 
مبلانجا ملسا طرتا وق لا مادقا رد 
عن الهوى للدفاع عن الإسلام ونبى 
الإسلام؛ وتوضيحاً للأخطاء المتكررة 
والشائعة فى عالم الغرب فى العصور 
وتوارثوها عبر القرون. وتظهر قيمة هذا 
الدفاع فى أنه كتب بلغة عالمية مى 
اللغة الفرنسية يستطيع على ضوئهاء أن 
يصحح الكتاب المحدثون الغربيون 
نظرتهم عن الإسلام وعن نبى الإسلام. 
ونستعرض فى هذ! المقال أحد هذه 
الكتب الغلائة وهو كتاب : "دفاع عن 
حياة النبى محمد ضد الحاطين من قدره"» 
الذى نثير فى ياريس عام 193٠‏ . 
ومن خلال عرضنا سنبرز النقاط الحامة 
التى أثارها كتاب الغرب فى العصور 


941 


بجلة 


/ 
الوسطى والعصر الحديث عنن الإسلام 
وعن نبيه كما أبرزها الدكتور بدوى فى 
هذا الكتاب» ثم رده على هذه النقاط 
بالدليل العلمى القاطع» وسوف 
نستخلص من نحلال هذا الرد مدى خيبة 
الأمل التى اكتشفها د. بدوى فى بعض 
المستشرقين الذين كان يكن لهم 
الاحررام الكبير واكتشافه لسذاحة 
أفكارهم وجهلهم المطبق عن الإسلام 
وعن نبى الإسلام وعن التاريخ 
الإسلامى. ولقد كتب د. بدوى كتابه 
هذاء دون شكء كرد فعل لهذه الصدمة 
القوية ومذا التحامل والتعصب الكبسيرين 
عند المستشرقين الذين تصدوا للكتابة 
عن الإستادم ونبجى الاستادم. و جام 
هذا الرد قويا وصارخا ومتحديا ومنصفا 
هذا الدين ولسيرة مؤسسه. وترتفع قيمة 
هذا العمل العظيم أنه تم على يد مفكر 
وفيلسوف كبير مثل د كتور عبد الرحمن 
بدوى له الباع الطويل فى الدراسات 
الفلسفية والتاريخية والعلوم الإنسانية. 
وتتضاعف قيمة هذا العمل» كما سبق 
أن قلناء أنه 5 بلغة أجنبية يستطيع 
الغرب قراءتها وفهمها إذا أراد حقيقة أن 

يفهم . 

يقع كاب "دفاع عن حياة النبى 
محمد" فى 747 صفحة من القطع 
المتوسطء يفتتحه المؤلف بديباجة 


السئة التاسعة عشرة العددان زهلا - كلل) 


قصيرة من المؤلف تقفع فى صفحة 
ونصف الصفحة؛ يعرض فيها لسبب 
تأليفه هذا الكتاب» ويخاطب فيها أولقك 
الذين يسرهم معرفة الحقيقة فيما يختص 
بالموضوعات التى تحظى باهتماماتهم.. 
ويقول: إنه يقدم كتابه للحم يصحح فيه 
ما سبق أن كتبه ات البيزنطيين 
والأوربيين خلال قرابة اثنى عشر قرناً 
فى موضوع النبى محمد. ويقول فى 
ذلك ما نصه : 

"لقد أصبسح الإسلام مرة أخمرى» 
الغريم المستهدف للاإميراطورية 
الرومانية وأوربا من وجهة النظر 
الأيدلوحية» ولقد قام هؤلاء بتوجحيه هذه 
الدعاية السيئة ضد الإسلام.مساعدة 
عدد من رجال الدين المسيحيين الذين 
كانت بلادهم حاضعة فى الماضى 
لدولة الإسلام مسن أمقال: (يوحنا 
الدمشقىء وثيودور أبو قرهء وإيليا 
مطران نصيبين» وعبد المسيح الكندى, . 
وغيرهم) وتبعهم فى هذه الدعاية 
المضادة للإسلام رهبان أوربا منل بداية 
القرن الثانى عشر الميلادى وحتى يومنا 
هذا. 

ولد وُضعت هذه الدعاية فى 
روايات كاذبة واجبة التصحيحء فإضافة 
إلى تلفيقهاء فإنها تمتلئ بالجهل للحقائق 
التاريخية نبعاً من الاعتقاد السيوع الخادع. 
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أنقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد يله 


وكان من ثمار هذه الدعاية التى 
استمرت -حلال القرون من التاسع إلى 
الرابع عشر أن ظهر فى أوربا 
كتاب: (أسطورة محمد فى الشرق: 
دع أعتممطدك8 06 علبرععوعط) 
0هء02010 لمؤلفه البطريق الإسكندر 
الأنكونى. وقد تتيعنا فى هذا الكتاب 
قائمة المصادر التى وردت فى مقدمته) 
كما تتبعنا محتويات موضوع الكتاب» 
فوجدناها تحتوى على فحص نقدى 
ومتعمق للدراسات (العلمية) الكاذية 
المدسوسة على حياة النبى محمد» وهى 
نفس الأكاذيب التتى روجها (علما) 
مستشرقون فيما يعد منذ بداية النصف 
الثاتى للقرن التاسع عشر وحتى سنوات 
قريبة من قرننا العشرين. وقد تداولت 
هذه الكتب» تباعاء» نفس الموضوعات 
المعالجة قى كتاب أسطورة نحمد» 
وليس هنالك؛ على وحه التقريب» أى 
اختلاف فى ترتيب الأحداث لمختلف 
المؤلفين أو المؤلفات المفحوصة 
ولمهذا السبب أهملتا تاماً وتجاهلنا 
المؤلفات التى كُتِيت لنفس الأهداف 
ونفس المغزى (مثال ما كتبه: موير 
ولامانس وغيرهما)» أو ما كتبه 
أصحاب الأيدلوجية الما ركسية من 
أمثال (بارثولد» فاسيليف» وبرتاز) أو ما 
كتبه بعض المتهوسين الموتورين أمثال 


د . عطبة القوصى 
(الأب 0 فى ولسم المصرري 
هو حنا زكريا). 


ولهذا رأيناء بفحصنا لهذه المؤلفات 
ودراسة الطبيعة العلمية لهؤلاء المؤلفين» 
رغماً عن تظاهرهم بالتوثق العلمى» 
فإنهم غالبا ما يكونون متشربين لكل 
المزاعم الدينية والقومية. ولهذا الاعتبار» 
فإن مسكوليتهم أصبحت أثقل ألف مرة 
عن مسئولية سابقيهم فى القرون السابقة 
فى أورياء لأنه ليس لدى أى منهم 
مصدراً واحداً من مصادرهم صحيحا 
وثقَة» بيدما هم يمتلكون فى متناول 
يدهم» ريا كن السضادر المتاحة 
للتنوير» وكل ما ظهر من منشورات 
معقولة لكنها قليلة على يد بعض الزملاء 
الأوربيين (أمثال: وستتفيلد» وفلهوزن» 
وشيخوء وغيرهم). وقد بدى تأثير 
هؤلاء المستنيرين وموضوعاتهم 
المحققة بعناية ومنهجحهم النتقدى 
العلمى الواضح بحرد سراب. 

لهذا السبب اضطررنا هاهنا أن 
نفضح أخطاءهم؛ وأن نفند ونرد على 
تحاوزاتهم؛ وأن نقوم أحكامهم المبنية: 
فى غالبها على وقائع نحاطئة أو ناقصة- 
كل هذا من خلال هدف قصدنا به 
القارئ غير المسلم نقدم له الإسلام 


1ت 


وشخصية مؤسسه من خلال تصور 
صحيح ومنصف. 

ثم يتبع الدكتور بدوى مقدمته 
بتمهيد للموضوع الذى تصددى 
لدراسته» وقد جاء فى حخمسين صفحة 
من صفحات الكتاب» وجعله تحمت 
عنوان: 

"أسطورة محمد فى أورياء عشرة 
قرون من الكذب الباطل والافتراء , 

ويبدأ د. يدوى هذا التمهيد بقوله: 

"بالخوض فى تاريخ مفاهيم الأوربيين 
عبر العصورء» حول نبى الإأسلام محمد 
وعلف امنا لشدة حهلهمم. وسوء 
طويتهم الواضحء وأوهامهم العتيقة؛ 
وعنادهم وتعصبهم اللمحموم» 
وإصرارهم على الالتزام بالجهل التام فيما 
يخص أمور خصمهم. ولاينطبق هذا 
الأمر فقط على العاديين منهم من الناس 
والجهلة والسذجء إفا ينطبق أيضاً على 
كبار علمائهم من فلاسفة ورحال دين 
ومفكرين ومؤرخخين وغيرهم. ولقد امدد 
ذلك أيضا إلى القرون التى من الممكن 
أن نرى فيها انطلاق الفكر الأوربى» من 
القرن الثالث عشر حتى القرن السابع 
عشر. وطوال هذه الحقبة التاريخية لم 
تكن لدى مفكر واحد من مفكريهم 
الشجاعة فى أن تكون لديه المعرفة 
الحقة والموضوعية عن الإسلام وعن 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كلل 


نبى الإسلام. فلا ألبرت الكبيرء ولا 
توماس الأكوينىء ولا بونافيتتير أو 
روحر بيكون فى القرن الشالث عشر» 
ولا فرانسيس بيكون؛ أو ديسكارتيز أو 
باسكال» أو سبينوزا أو مالكبرانش فى 
القرن السابع عشرء لم ييذل أى واحد 
من هؤلاء العلماء أى جهد لفهم 
الإسلام» رغماً عن الأعمال الجيدة النى 
قدموها عن الفلاسفة والعلماء العرب. 
ولم يغب عن هؤلاء تماماً إمكانية غزو 
هذه الأعمال لأفكارهم ولملتهم". 
ويورد د. بدوى فى هذا الخختصوص 
ما أورده الكاتب المنصف رينان» الذى 
يقول ,عا نصه: "إنه لتاريخ غريب ذلك 
الذى كتبه الكتاب المسيحيون عن 
محمد... إنه تاريخ عتلئ بالغموض 
والكراهية والحقد عليه... فلقد اتهموه 
فى كتاباتي كثارة ياه ناح وتارة 


أخرى بأنه فاسق ممعنّ فى الفسق» وأنه 


حارف لو زواته كاره بحال فقتل في 
ا شان حنه ل ماضن ولقد 
لصقوا بحياته كل التهم والجرائم 
الخيالية". 

ويواصل د. بدوى بصده تفشى 
أفكار كتاب (أسطورة محمد) بين كتاب 
أوربا بداية من القرن التاسع الميلادى 
حتى القرن الرابع عشرء وبخاصة فيما 


عمعم ا ' 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عله 


د . عطية القرصى 


ذكره عن قصة موت محمد على يد 
عشرة رحال من اليهود؛ وهو ما نقله 
عن المؤرخ البيزنطى ثيوفان -1/6١(‏ 
4م فى كتابه (علم التاريخ)» وما 
أفوةو دي ادها بدا رجات فى 
فلسطين واعتلف هناك مع اليهود 
والتصارى فألف ديانة خاصة له على 
غرار ما كان عندهم من كتب مقدسة. 
وقد تابع هذا القول الكتاب البيزنطيون 
و ا 


برؤكرة ححا ره 00 
وسدريئو (ت ١51/‏ وزونطرا رت 
11ام) وغيرهم. 


وتورد هذه الأسطورة التى ألفها 
ثيوفان فرية أحرى جديدة روجها 
الراهب حيوبرت (7١ه١ 1‏ 14١1م)»‏ 
وتقول هذه الفرية: "أراد أحد الرهبان 
أن يخلف بطريرق الإسكندرية على 
كرسى البطريركية بعد وفاته» ولكنه 
رفض وطرد من الكنيسة. وحتى ينتقم 
لنفسه أوحت إليه شابة من الأديان 
الشؤم أن يروّج عن نفسه أنه المسيح. 
ففعل ذلكء؛ ودبر لنفسه الزواج مسن 
أرملة غنية ع تحديجة» كان أحد 
الرهبان قد وعدها أنها سوف تتزروج من 
نبى اسمه ماثوموس (وهو يعني محمد). 
وقد أعلن ماثوموس نفسه نبيا والتست 
العامة حوله: وأعلن فيهم أن اللّه أظهر 


الشريعة الجديدة على شكل مذهل 
حارق للعادة. ولقد قام ماثوموس 
بتدريب بقرة كانت عنده ووضع بين 
قرنيها كناب صغير. وفى أحد الأيام 
أخرج تلك البقرة أمام الناس من تحبا 
سرى كان يخبئها فيه. ولما قرأ الناس 
الكتاب الصغير وجحدوا فيه عبارات 
تتصل بكل أشكال الأخلاقيات» وكانت 
هى الأساس الذى وضع ماثوموس تعاليم 
دينه عليه". 
ويعلق د. بدوى على هذه الفرية 
بقوله إنها وضعت على أساس أمرين؛ 
الأول هو: قصة الراهب يحيرى مع النبى 
التى وردت فى سيرة ابن هشسام. 
والثاى: من اسم سورة البقرة الواردة 
فى القرآن» ولقد قام خيال لكاب 
المسيحيين .كزج الأترين ينا واختلاق 
هذه الرواية المزيفة. 
| وبزعم دور بخيرى الراهب» توصل 
الكتاب السمسيحيين فى العصور 
الوسطى إلى أن الإسلام فى الأصل هو 
إرث مسيحى» وأن مدا مذنب منشق 
عن أحضان المسيحية. ومن أحل 
تأكيد وإشاعة هذا الزعم؛ قال (بيير 
الكلرنى) نإمب!© عل عندوزم: أن محمداً 
أخجل كل ادعاءاته عن مجيرى الراهب» 
وامه الحقيقى سيرجيوس» وهو من 


جماعة الهراطقة النسطوريين. وأن 


لج هع لاب 


سيرجيوس حين طرد من الكنيسة ارتحل 
إلى الجزيرة العربية» وهناك زود محمدا با 
كان ينقصه من معرفة عن تعاليم 
العهدين القديم والجديدء كذلك زوده 
بتفسير لتعاليم المذهب الس طورى» 
التى لا تعترف بألوهية المسيح. وقد 
أضاف سيرجيوس تزويد محمد يبعض 
الروايات المقتبسة من بعض كتب 
الأناحيل المزيفة. 


ولقد سار "جاك دى فيرى" 
لاناذل" ع0 وعتتجاوعو1 (ت 5 5 ١‏ آم على 
نفس الدرب فى القول بآن ‏ محمداً كات 
قسيساً يُدعى (سومسيو) 50510 وقد 
أدائه بابا روما بالطرطقة 5 إل 
الجزيرة العربية» وهناك انتقم من أعداثه 
بادعائه النبوة» واستنبط تعاليمه من 
العهدين القديم والجديدء وأضاف إلى 
هذه التعاليم ما وسوس له به الشيطان! 

ويواصل د. بدوى استعراض تأثير 
(أسطورة محمد) على كتاب الغرب 
المسيحيين فى العصور الوسطىء» فيقول 
أن المؤرخ (مارتين بولونكو متانة/! 
معمماه2 ) و ضيف عيذ بالمجوسية 
وبأنه نيى كاذب ورئيس جماعة تقطع 
الطريق. وهوء.فى زعمهء قد.تعلم على 
يد راهب يُدعى سيرجيوس» وأن تشريعه 
كان من وحى الشيطان وبعون من 


ع لاس 
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الراهب المارق الكافر سيرجيوس» 
وهذا التشريع حرمته الكنيسة. 

كذلك قال بهذا القول المؤرخ 
الفرئنسى (فانسان دى بوفيه 06 17/100656 
ن نع ) (ت 55915 ١أم),‏ 

ويعرض د. بدوى للمصادر العربية 
التى جرت على نهج كتب المؤرخين 
المسيدووانى التضكور«الرسط: 
ويذكر كتاب غليوم الطرابلسى» الذى 
ألف كتابه بعد رحلة قام بها إلى الشرق 
سلة 51/1 امع وضمّن كتابه سيرة تحمد 
وقصته مع بحيرى الراهب الذى كان 
يعيش فى دير يقع على الطريق المؤدى 
إلى مكة عبر سيناء» وعن لقائه محمد. 
وقد أنهى غليوم قصته باستنتاجه بأن 
المسلمين ليسوا بعيدين فى فكرهم عن 
المسيحية» وهو نفس الرعم الذى 
يزعمه الكتاب المسيحيون. 

كذلك يذكر د. بدوى كتاب (بيير 
باسكاسيو وزأقةه5وة موزم / 171 - 
٠‏ أسقف غرناطة» الذى اقتبس 
من كتاب (أسطورة محمد) عن الإسلام 
وعن مؤسسه. وبرغم ربحوع هذا 
المؤرخ إلى المصادر العربية إلا أنه 
للأسف يبدو كمن يرجع إليها ولم 
يستفد منها. والحديد فيمسا كتبه 
باسكاسسيو أن ببمجيرى الرامب 
(سيرحيوس) لم يكن ذلك الراهب 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عله 
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النصرانى الذى كان يعيش فى دير على 
الطريق من مكة إلى تيماء» ولكنه ماس 
ذهب إلى روما فى طلب وظيفة كنسية 
كبرى» فلم يوفق» وبسبب فشله أراد 
الانتقام» وصب انتقامه فى خلق الشقاق 
فن الديانة المسيحية. 

ويقول د. بدوى أن فكرة انشقاق 
وخخروج بحيرى عن الكنيسة ظلت رائحة 
فى أورباء وكان يروجها كل من كان 
يريد مكانة عليا فى الكهنوت 
المسيحى. وتطورت هذه الأسطورة مع 
الأيام ولبست ثوبا جديدا جعل الشماس 
المنشق عن الكنيسة ليس بحيرى؛ ولكن 
هو محمد بذاته. وفى هذا الشكل الحديد 
سّمى محمد باسم جديد وهو (نيكولا). 
ففى (كتاب تيكرلا بإهامعيراة «عطان] ) 
نقرأ أن نيقولا»ء الذى هو عمد كان 
أحد سبعة من ممامسة كاردينالات 
الكنيسة الرومانية» وأنه ألم بكل العلوم» 
وكان خبيرا فى النفس الإنسانية وعارفا 
لكل اللغات. وكان البابا آنذاك من بربر 
أسبانيا. ولماً مات هذا البابا اتير 
مكانه كارديئال القسيس لورنزو. وكان 
طاعتاً فى السن وموته محتمل بين لحظة 
وأخرى. وقد أرسل الكرادلة إلى نيقولا 
يطلبون منه العودة إلى روما لاحتمال 
موت اليابا القريب. وعاد نيقولا إلىروما 
وقابل البابا لكنه لم يقدم للبابا أى 


احترام أو تبجيل؛ فحدد البابا إقامته» 
فغضب نيقولا وارتحل مصمما على 
الانتقام من الكنيسة؛ فقام بتأليف دين 
جحديد خحرب به المسيحية؛» وبعد ذلك 
حمل نيقولا هذا الدين إلى العرب. 
وأضاف مؤلف الكتاب بأن نيقولا ‏ 
محمد قد قتل على يد رجل يُدعى 
(مرزوق)» وهو زوج لامرأة تدعى 
(كاروفا)» كان نيقولا ‏ محمد يحبهاء 
وقد قام العامة بقتل مرزوق وزوجته 
كذلك يضيف الكاتب قائلا بأن 
الملائكة قد حملت نيقولا ‏ محمد إلى 
السماء وكانت كاروفا قد بترت ساقه 
واحتفظت بهاء وقد لوحت بها للناس 
حين هموا بقتلها. 1 
ويقول الدكتور بدوى معلقا على 
بيبر باسكاسيو (ص/ام) حين روى أن 
نحمدا كان يحب امرأة يهودية استطاع 
أهلها بواسطتها قتل محمد بعد أن دعته 
فى أحد الليالى إلى مخدعهاء وقد بترت 
هذه المرأة يد محمد اليبسرى وتركت 
الخنازير تفترس بقية جسله. ولقد 
احتفظت هذه اليهودية باليد» ودهنتها 
بدهان ليحفظها من التلفء وعلقتها 
على أحد الجدران. ولما جاء الناس 


000 


خخ سوم 


يسألونها عن محمد قالت لهم: إنه صعد 
إلى السماء وهو فى فراشهاء وانتزعه 
منها ملكان بكل قوة. 

يعلق د. بدوى على هذه الروايات 
بقوله: "بهذا التصور الأحمق آلف كتاب 
القرن الثالث عشر الأوربيين هذه الرواية 
الكاذبة» ونسجوا خيوطها على خم 
يهودية تدعى (زيئنب بنث الحارث) 
زوحة سلام بن مشكم؛ رئيس اليهودء 
قد سمت محمدا بوضع السم له فى ضلع 
شاة وأنه مات بفعل هذا السم بعد أربع 
سنوات من وقوع اللحادث. وقد تحولت 
زيدب عند كتاب أوربا إلى كاروفا 
وتحول زوجها سلام إلى مرزوق. وقد 
وضع هذه القصة جماعة من اليهودء 
عقلية الكتاب الأوربيسين: مؤرحصين 
وأساقفة ورجال دين وشعراء. 

رواية حديدة عن هذه الأسطورة 
يذكرهاد. بدوىء يرويها يعقوب 
الأكوينى (ت 1717م) مؤلف كتاب: 
(صورة العالم 01 صم موهقصة ). 

خلاصتها أن كل ما جاء به تحمد قد 
أخلم عن المسسسيضة: وذكر يعن "أن 
الشماس المسيحى نيقولا الذى طردته 
كنيسة روما هاجر وركب البحر ووصل 
إلى بلاد فارس» ومنها اتمه إلى الحزريرة 


السئة التاسعة عشرة 2 العددان (هلا- لا 


العربية حيث التقى هنالك .محمد التاجر 
وراعى الغنم؛ وهنالك احتمع إليهم 
قسيس آخصر يُدعى سير حيوس» وأن 
الثلاثة اتفقوا على امحتراع دين حديد 
ضد المسيخة» وقد أحل الثلانه :مدن 
تعاليم المسيحية واليهودية تشريع 
ديانتهم الجديدة. ولقد أنهى يعقوب 
الأكوينى روايته بكيفية مسوت محمد 
مسموماء وكيف وضع فى عقد معلق 
في الحواء. 


ولقد ظلت هذه الرواية الأخيرة 
شائعة بين الأوربيين حتى القسرن الشامن 

ويذكر د. بدوى أنه بلهور كتاب 
(تاريخ الشرق وللفمء 0 ونمئئن) 
للكاتب جوهان هنريكوس هوتينجر 
186 .11 .3 فسى منتصف القرن 
السادس عشر الميلادى تدحل كتايات 
الغربيين الخاصة ,محمد والإسلام مرحلة 
جديدة يظهر فيها رحوع أصحابها إلى 
المصادر الإسلامية بيبصدد هذا 
الموضوع. ومن خلال تلك المصادر 
قام هوتينجر لأول مرة» فى أوربا 
بدراسة تاريخ محمد بروح حديدة يظهر 
من نحلالحا التالى : 

١‏ خحفت "أسطورة محمد" التى 
كانت شائعة فى أوربا خلال القرون 


-م ع لا 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد م 
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السايقة بشكل ملحوظء تاركة المعجال 
لتصور تاريخى معقول ومقبول. 

؟". استبعاد العلاقة بين ببحجيرى 
الراهب ومحمد؛ تلك العلاقة المزعومة 
التى نسج حولها المؤرحون الأورييون 
السابقون ديانة محمد وتأئرها 
بالمسيحية. 

عالج المعجزات التى وقعت 
لمحمذء وانتهى إلى أن معجزةٌ تحمد 
الوحيدة والكبرى هى القرآن» وللتدليل 
على ذلك استشهد بسورة الرعد 
(الآيات: .)31١ - 3٠‏ 

4- أظهر هوتينجر تبحرأً كبيراً فيما 
يختص بالعلاقة بين الإسلام والمسيحية 
واليهودية» وقد عالح هذه العلاقة بين 
الأديان الثلاثة معالجة علمية» مثل تلك 
المعالحة التى قام بها مؤرخو أوربا فى 
القرن التاسع عشر. 

ويضيف د. بدوى فى تعليقه على 
هذا التغير فى الابحاه الأوريى فى دراسة 
حياة محمد والإسلام؛ إلى أنه يشكل 
تحولا كاملاً في الدراسة الأوربية لحياة 
تحمل وي وللإسلام عهويا رائه 
بداية من ظهور هذا "الكات هداز اانا 
على الكتاب الأوربيين المهتمين بدراسة 
هذا الموضوع الرجوع إلى المصادر 
العربية» الأمر الذى أدى إلى خفة حدة 
التجاوزات فى كتاباتهم» وأظهر مدى 


هوة التجاوز الذى كان عليه الكتاب 
البيزنطيون والأوربيون السابقون 

ويختتمد. بدوى تمهيد كتابه 
بالإشارة لأول كاتب أوربى رد بعدالة 
عن محمد والإسلام» وهو أدريان ريلاند 
عم وونكة» الذى ولد فى ١7‏ 
يوليو ١1/5‏ بشمال هولندة» وتوفى فى 
ه فبراير ١1/١4‏ عن عمر يناهز الثانية 
والأربعين؛ و كان عالماً باللغفات 
الشرقية: العبرية والعربية والفارسية» كما 
كان عالكما بالبواثائينة واللقيينة وفيد 
ألف ريلاند كتاباً بعنوان: (دين محمد) 
"باللاتينية" وزع سه طنك/ة عدماعناع5 عم ) 
وترحم بعد موته إلى الألمانية سنة 
,© والإنجليزية. وينقسم الكتاب 
إلمجزئين, الجزء الأول: هو تحقيق 
لكتاب مخطوط ر(مختصر العفيدة 
الإسلامية) لمؤلف مسلم مصحوب 
بتزجمة لاتينية عليها ملاحظات كثيرة 
واضحة. والجزء الثانى: بحث موسع 
يعالح آراء الأوربيين المزيفة والمنتشرة 
فى أوربا عن الإسلام والقرآن والسّنة» 
مصحوبة بتصحيحات مستخرحة مسن 
القرآن والحديث وآراء عدد من علماء 
وكتاب المسلمين, 

وكان أمل ريلاند بإخراج كتابه هذا 
أن يواجه المعارك الموجهة فى أوريا 
ضد الإسلام؛ وأن يدحض الأساطير 


0 


الموضوعة 0 يد ان ا 
والمسيحيين ضده لتشويه صورة محمد 
والافتزاء عليه وعلى ديانته. 

وقدأورد ريلاند ذلك فى مقدمة 
بحشهء ووضع خخصوم الإسلام والأقسل 
ولأءا ونيما له قن هله التقاسة كن 


مكان المخريين للإاسلام ووصمهم 
بالكذب واللحماقة. 


ولقدد ساهم كتاب ريلاند كثيرا فى 
إنارة الطريق للأوربيين فى موضوع 
الإسلام. ولا يستطيع أحد أن يتجاسرع 
يعد ظهور ذلك الكتاب» ويتباهى 52 
بالخرافات المجموعة والأكاذيب 
المكدسة فى أوريا خلال عشرة قرون 
فى حقيقة نبوة محمد» ولا يستطيع أحدء 
بعد ذلك أن يتحاوز ويسخر بعقول 
المتقفين الشرفاء. 

ولقد أشار د. بدوى أنه عهد على 
نفسه تتمة الكلام عن إدراك الأوربيين 
لمحمد والإسلام بعد ظهور كتاب 
ريلاند» فى كتابه المقبل الذى جعل 
عنوانه: "الإسلام كما ارتآه فوليتر, 
ومونتسيكيو؛ وهصرود؛ وحبيونء 
وهيجل". 

ولقد أورد د. بدوى قائمة بممصادر 
بحث كتابه هذاء وهى قائمة طويلة تملا 
ثلاث صفحات. 
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ويقسم د. بدوى كتابه إلى ستة 
فصول. 

جاء الفصل الأول تحت عنوان: 
صدق محمد فيما نزل عليه من الوحى. 

وحجحاء الفصل الثانى تحت عنوان: 
شهوائية إنزوات) محمد المزعومة. 

وججاء الفصل الثالث تحت عنوان: 
سياسة محمد تحاه خصومه. 

وجحاء الفصل الرابع تحت عنوان: 
صدق محمد حيال معاهداته المبرمة. 

وجاء الفصل النامس تمت عنوان: 
الفرائض الإسلامية» وأصوها التى أقرها 
النبى. 

وجاء الفصل السادس تحت عنوان: 
التنديد فى صحة رسائل وخطبي 
وأحاديث النبى. 

تحدث د. يدوى فى الفصل الأول 
من كتابه عن نزول الوحى (جبريل) 
على محمد بالقرآن» والحالة التى يكون 
عليها النبى وقت نزول الوحى عليه 
نفسيا وحسديا. وناقش ما توصل إليه 
المستشرق (سبرنحرر .وعم:م5 فى 
هذا المخصوص فى كتابه: معلام.آ 5ه[ 
لمتسصسفطه8 كعل ععطاما لصترء المجزء 
الأولء والذى نشره فى برلين سسنة 
46 من معلومات استمد مادتها من 
بعض المصادر العربية. وتتلخص التتائج 
التى توصل إليها سبربحر فى هذا 


دو هنل#ا _ 
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لضو أن عينا كان يجان نه 
مرض الهستيريا العقلية حين ينزل الوحى 
عليه» وكان يأتى بحركات تشبه تلك 
التى تصاحب حركات المصاب 
بالصرع. ولقد نقل سبرجر هذا الرأى 
عن كتاب البيزنطيين نحلال القرن الثامن 
الميلادى وعلى رأسهم زعيمهم ثيوفان 
رت ١5لم).‏ 

ولقد رفض الكتاب كل من (تور 
أندريه 5018م :010 و(فرانتز ل 
لطد8ظ عتمم) رأى سبرنحر هذاء وقالوا: 
إن الحالة التى كان عليها متحمد وقت 
نزول الوحى عليه ليست حالة مرضية» 
ولكنها حالة إلهام كتلك التى تحدث 
للعباقرة من العلماء أو رحال الدين قبل 
ظهور إبداعهم للناس. ولقدأكد 
بُهل»كما أكد تور أندريه فى كتابيهما 
على أن محمداً "كان صادقاً فيما كان 
عليه الوحى عليه؛ وأنه كان يذعن 
لصوت عال من السماء كان يسرد 
القرآن عليه". 

ويرد د. بدوى على سبربحر وأمثاله 
الذين عاضوا وروجوا طويلاً فى هذا 
الموضوع بقوله: إن اتهام محمد 
بالصر ع والهستيريا هو فى حقيقته قمة 
السخف من قائليه» لأن سلوك محمد قبل 
نزول الوحى عليه وبعد نزوله عليه حتى 
وفاته لم يشهد إشارة واحدة أو عارض 


واحد لهستيريا أو صرع على الإطلاق. 
وععاينتنا للحالة التى يكون عليها 
المرضى بالصرع ودراسة سلوك محمد , 
القويم فى حياته نحد النقيض بين الاثنين: 


أ- فالمرضى بالصرع عادة ما 
يكونون تحت سطوة المرضء؛ ميالين 
للاستمرار فى إظهار أعراض هذا 
المرض العضوية وما يصاحبها من 
حركات وتشنجات وهيجانء إلا أن 
كتب السيرة جميعها اتفقت على تأكيد 
تماسك شخصية محمد وثباته وجلده 
وصنيرة ومتايرته فن. ستبيل فشن دعوتة) 
وأنه كان صلبا عند كل اختبار. 

ب - الشخص المصاب بالصرع 
شخص غير متماسكء» ضعيفء يحتاج 
دائماً لمن يحميه وينجده؛ وقد كان 
عد على القيضن من ذلك ليا وق 
الإبهان شديد الثقة فى رسالته» ويشهد 
لفضائله وصفاته النبيلة الأعداء قبل 
الأصدقاء. 

ج - المصابون بالحستيريا دائماً 
يختلقون الروايات ويعيشون وما فى 
الخيال والوهم» بخلاف ما وُصف به 
محمد من أنه كان رجلاً عمليا واقعياً 
غناذقاً أمينا لم يرد عليه كذ طيلة 7 
حياته؛ حتى عرفه مجتمعه بالصادق 


الأمين. 


داؤه#8 - 


ويواصل د. بدوى دفاعه عن محمد 
بصدد هذا الأمر بقوله: إنه "من 
المتكلان أن تر سرف ضيف عنيدا 
بالمياج العصبى والصرع؛ وبذلك يكرر 
ادعاءات ثيوفان السخحيفة وسائر الكتاب 
البيزنطيين. والعجيب أن هذا الأمر 
يستمر ترديده حقنى منتصف القرن 
التاسع عشرء فيما جاء به كل من: جين 
مارتان شاركوت _1855-- 18319) 
وبيير جانت .)1541/-1١859(‏ 

والعلوم الإنسانية اليرم تضع العباقرة 
العظام» على ضوء الأبحاث النفسية» فى 
مكانة القوم غير العاديين وتعتيرهم من 
جنس المجاتين» وحسب أقوال فروييد 
وأقرانه فى هذا اللخصوصء فإن ذلك 
ينطيق علسى عباقرة العصر العظام: 
ديستوفسكى» ونيتشه؛ وبودليير» 
وكليست» وهولدرين» وسترنيرج» وفان 
حوخ. وفى الكتاب الذى يحمل عنوان 
(الفساد عهدضعةنم8 ) للكاتب ماكس 
نوردوء الذى ظهر فى بجزئين عام 
5©»؛ نرى كل عباقرة الإنسائية 
العظام جمانين. وكانت تلك السروح 
السائدة فى أوربا حين كتب سبرحر 
صفحائه عن النبى تحمك. (الجزء الأول» 
الفصل الثالث» ص ١؟‏ - 55195 

ويذكر د. بدوى فى هذا الفصل أن 
المستشرقين لم يكتفوا بوصف محمد 
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بالفيساج العصبى والصرع فحسب؛ 
ولكنهم وصفوه بالرهيانية والتصوف 
الزائد. وأول المستشرقين الذين ألصقوا 
هذا الاتهام بالرسول: لويس ماسينون» 
فى مقاله الثانى عن التصوف الإاسلامى» 
الذى ظهر فى باريس سنة ١5177‏ 
وبعده جاء تور أندريه ليردد نفس القول 
فى كتابه: طبيعة التصوف. 

ويرد د. بدوى على هذا الاتهسام 
بقوله: إن حياة محمد قبل البعشضة وبعدها 
كانت حياة عادية» وأن محمدا لم يصل 
به التصوف إلى الدرحة التى وصل إليها 
كل من الحلاج وابن عربى والبسطامى 
والغزالى وابسن جحنيد؛ ولكنه كان يحيا 
حياة بسيطة طبيعية بها بعض التقشف 
وبعض عحشونة العيشء لكنه كان فى 
نفس الوقت لا يهيسم على وحجهه كما 
يهيم المتصوفة» ولا يزهد فى الدنيا 
زهدهم التام فيهاء بل إنه كان يحكم 
دولة؛ ويقود حيوشهاء ويصدر التشريع 
لبناء هذه الدولة) ويحكم بين الئاس فيها 
فيما يقع بينهم؛ ويعيش مع أسرته كأى 
فرد عادى حياة طبيعية بسيطة. 

فى الفصل الثانى من الكتاب الذى 
ججاء تمت عنوان: شهوانية إنزوات) 
حمد المزعومة: وهو يتناول الرد على 
موضوع أثار قلق كثشير مسن كتاب 
المسلمين والأوربيين» وهو موضوع 


و ها 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عَ 


د . عطية القوصى 


زواج محمد من ثلاث عشرة امرأة الذى 
يدللون بواسطته على نرزوات محمد 
وشهوانيته للجنس. وقبل أن يردد. 
بدوى على هذا الاتهام ويدحضه؛ يورد 
بعض كتابات من خاضوا فى هذا الأمر 
من كتاب المستشرقين الأوربيين أمثال: 
سبرنحر وهل وتور أندريه» ثم يرد على 
كل منهم على حلة. 

ولقد علق سبرنحر فى كتابه 5ه2) 
(30تتتشقط1]0 065 عغتطعآ لصتا تعاعآ 
على زوجات النبى بالتالى: 

برغم أن تعدد الزوجات بين 
العرب؛ قبل محمدء كان شائعاء إلا أن 


الإفراط فيه كان يُعل فحشاً بينهم. لكن 


النبى أورد نصاً قرآنياً يحل لهء دون غيره 

من المؤمنين» بالزواج بأى عدد منهن؛ 
ردو تف اللاكوور د فى الأينة2 سر 
سورة الأحزاب. ولقد برر المؤمنون 
ذلك السماح بالتعدد للنبى الرغبة ف 
الإنحاب وكثرة الذرية. وقد نسب إلى 
التبى تفسه -حديث نصه: اي د 
دنياكم الطيب والنساء وجعلت قرة 
عن لالصلا ولتتاقال يعض تكبار 
المفسرين فى ذلك الأمر أن الدعوة 
التى أنيط النبى بحملها هى تكليف شديد 
للغاية ثقيل الوطأة عليه» لذلك فإن الله 
قدرته على الجماع؛ وأنه أوتى قوة 


ثلاثين رجحل جتمعين فى الجماع. ولم 
ينس هؤلاء فى هذا الخصوص؛ أن 
يستشهدوا بما كان عليه كل من الأنبياء 
إبراهيم وداود وسليمان فى الجماع". 

وللرد على سبربجر يورد د. بدوى 
الملاحظات الآتية: 


أ- أن تعدد الزوجات الغير حدود 
كان شائعاً بين العرب قبل الإسلام؛ 
ولم يحدث أن استنكر أحد من العرب 
هذا الله أذ مقن واحق لتمجرد أنته 
تزوج من نساء كثيرات. ولم يرد أى 
نص يلقى باللائمة على أحد فى هذا 
المتصوص» وبذلك لم يكن هذا الأمر 
فُحشاً علىالإطلاق عند العرب كما 
ادعى سبربجر. والإسلام لم ينع تعدد 
الزوحات بل أحله؛ ولكن قصره على 
عدم تحاوز الجمع بين أكثر من أربعة 
نساء حرائر فى وقت واحدء وأطلق 
العدد إلى جانبهن بالنسبة للجوارى بغير 
حدود. وعلى سبيل المثال: فقد تزوج 
المغيرة بن شعبة؛ وهو صحابى حليل» 
من ثُمانين امرأة خلال حياته. 

- إن الآية49؛ من سورة 
الأحزاب تحل لارسول الزواج بمز 
اختار» وتشرح موضوعا بسيطا فى هذ 
الخصوص يتعلق بزواحه من زينب بست 
حزعة» المعروفة بأم المساكين. تقوز 


ىا 


الآية: هيا أيها النبى إنا أحللنا لك 
أزواجك اللاتى آتيت أجورهن وما 
ملكت ينك مما أفاء الله عليك 
وبنات عمك وبنات عماتك وبنات 
خالك وبنات خالاتك اللاتى هاجرن 
معك وامرأة مؤمئة إن وهبت نفسها 
للنبى إن أراد النبى أن يستنكحها 
خالصة لك من دون المؤمنين» . 
وعبارة (من دون المؤمنين) تعنى هنا 
هذه المرأة بالذات التى وهبت نفسها 
للنبى» ولا تعنى إطلاق العدد فى زواحه 
ف «الديخا مركا ولقدفهم 
المستشرقون خخطاً أن اللّه أحل الزواج 
الكثير للنبى وحرّمه على (ياقى 
المؤمنين). وبذلك يتضح لنا بجلاء من 
خلال هذا المتل عدم فهم المستشرقين 
للقرآن وتأويلهم له تأويلاً خاطماًء ذلك 
التأويل المناطئ الذىأوصلهم إلى نتائج 
خاطئة برغم وضوح آيات القرآن وبيان 
معانيه لمن يجيد فهم اللغة العربية. 

١ل‏ قميوردد. بدوى رأى 
المستشرق فرانتز بهل فى هذا الأمر» 
ويبين أنه وقع فى نفس الخطأ الذى وقع 
فيه سبربحرء ويؤكد فى كتابه: وو] 
5 نهمه,ة » كنتهى الصلافة 
والحقد تعصبه ضد محمد والإسلام» 
ويرى د. بدوى فى كتاب يهل هذا أنه 
أكثر الكتب المرذولة التى وضعت فى 
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سيرة نبى الإسلام. ويورد ما يقوله بهل 
فى موضوع النزوات هذا بنصه: 

كرب ناعمة الل في 
إثارة الااامئزاز حبين يسخحر وحيه لخدمة 
شهواته الخاصة" ثم يضرب أمثالا يؤكد 
بها رأيه هذاء ويركز على القصة التى 
ألفها بصدد حب محمد لزوجة ابنه 
بالتبنى زيد بن حارثة. ثم يواصل بهل 
افتراءه بقوله إن محمدا تزوج من محديجة 
لوقت طويل ولم يتروج عليها أبداً أثناء 
حياتهاء ولكنه بعد وفاتهاء انفتتحت 
شهيته للزواج دون توقف. وذكر أن 
محمداً استند فى ذلك على الآية رقم “لم 
من سورة الحجرات التى أعطته رخحصة 
التجحاوز فى الزواج من أعداد النساء 
(دون المؤمنين). 

ويعلق د. بدوى على رأى بهل هذا 
أنه سار على درب سبرنحر فى جهل 
معلوماته ومطأ تفسيره للآية الكريمة, 
وهو يرددء بذلك؛ نفس الهراء الذى 
سبق أن ردده سبرنحر قبله. 

- أما تور أندريه فيقول فى كتابه: 
محمل» حياته وعقّيدته ه52 بأعمطة11) 
(©#ستاعمل و5 غ6 36/ا فى هذا المو ضوع 
ما نصه فى صفحات .19٠0 -١/10/‏ 

"إن الصفة المميزة فى شخصية 
حمدء والتى يختلف فيها الكثيرون من 
المسيحيين الشرقين» هى دون شكء» 


و9 


نقد كتب دفاع عن حياة البى محمد َم 
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صفة حبه للنساء واشتهائه لهن» وإحلاله 
بالحد فى تملكهن وعدم سيطرته على 
نفسه فيه. إلى جحانب ذلكء» يجب أن 
نبين فساد الأخلاق الذى كان شائعاً فى 
مسيحية العصور الوسطىء والموروث 
عن الوثنية القديمة واتتشار الزنا خاصة 
بين شعوبها. ولقد أبدى يهود المدينة 
ألما منجعاً تحاه هذا الأمر الخاص بكثرة 
عدد أزواج النبى» وقالوا: (يا له من نبى 
غريب أمره؛ لا يستطيع أن يتذكر عدد 
زوجاته). وإنه مسن المستتكر حقا 
والمستهج. نيا يلم أن اين 
والزوجات هم زينة الحياة الدنياء ومع 
ذلك يتزوج من تسع زوجحات إضافة 
على عدد آحر من الجوارى» ويتظاهر 
بعد ذلك بالسمو الأخلاقى. إن صورة 
محمد لم تتحسنء وبخاصة يعد موت 
حديجة؛ وهو فى الخنمسين من العمرء 
فلم يعد قانعاً بزوجة واحدة» بل أعطى 
لنفسه وفى سنى انشغاله وكهولته فسحة 
حرة يشبع فيها شهواته". 

ويضيف أندريه قائلاً: "ونحن مع 
ذلك؛» سوف لا نحكم على النبى إلا بعل 
وضع بعض الاعتبارات الأخلاقية 
والمعايير فى المجتمع الذى نشاً فيه 
وبعد معرفة مدى تأثره بها. ولكى نفهم 
فهماً صحيحاً سلوك محمد تحاه موضوع 
تعدد الزوجات هذا يجب علينا أن 


نعرض لخالة الأخعلاق والعادات فى 
الجزيرة العربية قبل الإسلام؛ واللروف 
والأحوال التى كانت سائدة هناك» وإذا 
ما كان هنالك تناقض بينها وبين ما 
عرف عن نزوات محمد الشهوانية. 

ولا يحب والحال على ذلك أن 
نندهش إذا ما علمنا أن الأحعلاق فى 
الجزيرة العربية آنذاك كانت فى أدنى 
مستوى. فتعدد الزوجات كان شائعاً» 
وعدد النساع متاح بلا حلود وحسب 
رغبة الرحلء والطلاق يقع دون 
عائق... 

وحين يتمعن المرء فىمعرفة مدى 
إدراك العرب لآداب الزواج يستطيع أن 
يحكم بعد ذلك» على حكم محمد فى 
الزواج. والآية ١ه‏ من سورة الأحزاب 
تشع حا اروحنات الإتسول الى 
تزوجهن بالفعل» وقد حددت أنه ليس 
له أن يبالهن أو أن يزيد عليهن بسبب 
نحن نجهلهك. ار 

"ويجب القول أيضاء فى حق محمدء 
أنه تمسك بحزم بصده الحدود التى 
وضعها فى التشريع لكبح جماح التسيب 
فى موضوع العلاقة الجنسية. وحاول 
وضع تشريعات عدة لتقديم فهم أعلاقى 
عال للغاية للزواج» ولوضع المرأة فى 
المجتمع؛ وبخاصة حين أعطى المرأة 
الحق فى الميراث» وهو حق لم تكن 


هوه#8- 


تعرفه من قبل» و كانت محرومة منه. 
ولقد أوصى النبى أن تعامل الزوجة 
بالرحمة والمحبة والعدل”" . 

ويعلق د. بدوى على قول أندريسه 
بأنه قندافهت قهما ضادقا وعنادلا 
لموضوع سلوك محمد بصدد موضوع 
الجنس والزواج والمرأة» للاعتبارات 
التالية: 

أ- وضع أندريه فى اعتباره ما كان 
شائعا بدن أمر تقدد الروسات دن اللزيرة 
العربية قبل الإسلام» وهو يؤكد ذلك فى 
قوله: "إن عدد النسوة المسموح 
بالزواج منهن كان أكثر مما كان يحتاحه 
الرحل أو يقدر عليه"» ورغم ذلك فإن 
عمد عد فلص العده وجعلة أزيعة تسا 
جتمعات» ويتشريعه هذا كبح جماح 
الشهوة الجنسية ووضع حداً لها. 

ب - أشار أندريه أن محمد رفع من 
قدر ا أة بإعطائها الحق فى الميراث 
لأول مرة فى تاريخها. 

جح - أنكر أندريه أوهام المعاصرين 
له من الكتاب بصدد موضوع النزوات 
هذاء وأكد على أن حياة محمد النظيفة 
لا يليق .كن يتعرض لها أن يعيب سلوكه 
فى هذا النتصوص. 

د - صحح أندريه أفكار من سبقه 
بصدد تفسير الآية اه من سورة 


الأحزاب» وأورد التفسير الصحييح ضما 
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كولوين سوه لني يعد أن 


يزيد عليهن 


ه - كان أندريه محقاً فى إشارته 
التى قال فيها: "إن أحخلاق المسيحيين 
الموروثة فى العصور الوسعطلى عن 
الوثنية قد بالغت فى أمر تحريم الميل 
الجنسى واعتباره نوعاً من الزنا. ولذلك 
تشدد الرهبان المسيحيون فى أمر 
الاتصال الجنسى وحعلوه كله زنا". 
ولقد أكد أندريه على أن ترك المتعة 
الجنسية ليس فضيلة» والزهد فيها فى 
الاعتبار الدينى هو تعصب مقيت. وقال 
أن المصلح الدينى الكبير مارتن لوثر 
أدان موقف الرهبان من الجنس والزواج 
وقوطهم عنه بأنه (شهوة اللحم التى لا 
تقاوم). وأكد لوثر أيضا بأن عيسى 
المسيح لم ينصح بالعزوبية أو التبتل 
المفرطء بل إنه كان على العكس من 
ذلك. ويندهش أندريه من تطابق موقف 
البروتستانت (أتباع لوثر) مع موقف 
المسلمين فى هذه المسألة. 

على هذا النحو فإن المفهوم 
الأخخلاقى الكاثوليكى عن الجنس كان 
هونا يفا إذ سمح للفرد الرشيد أن 
يعيش بلا زواج مدى الحياة. ولقد سار 
الأب القديس بولس على نفس المنوال 


هما - 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عَلكه 
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وفرض العزوبة على الجنسين» ولعله 
قصد من وراء ذلك إفناء النوع البشرى؟ 

و وأورد تور أندريه؛ بعد ذلك 
مباشرة» قوله: "إن يهود المدينة لما 
وتحدوا متهاج نحمد تجاه هذا الأمر خبطا 
الج ارا ورا انون تبس قربي اليد 
لا يستطيع أن يتذكر عدد زوجاته). 
ولم يشر أندريه فى هذا الخصوص إلى 
أى مصدر استقى منه هذه المعلومة. 
ومن جهة أحرى فإنه من المستغرب أن 
يرد مثل هذا الكلام على لسان يهود 
المدينة بسبيب» أولاً: أن التشريع 
الموسوى سمح بتعدد الزوجحات» وأنه 
كان لإبراهيم الخليل زوحتان: سارة 
وهاجر (العهد القديم» .)١5‏ ش 

ثانياً: أن النبى يعقوب تزوج من 
أختتين فى وقت واحد (العهد القديم 
58 86" وكان لهعددمن 
الجوارى اتخذهن زوجات له (العهد 
القديم .": 4 - 4). وفيما بين القضاة 
هنالك حالات كثيرة لتعدد زوجاتهم 
(القضاة م: على ؟: كل 5:مف مضق ). 
والأسباط معروف عنهم أنهم مارسوا 
التعدد للزوجات (العهد القديم 2١‏ /ا: 
05. 

وفوق كل هذا يجب أن نذكر مسألة 
داود وسليمان فى هذا الأمر كماوردت 
فى كتاب العهد القديم: 


أ- (صمويل» 5, 1:5 05: "ا 
3 أيضاً سرارى (محظيات) 0 

فى أورشليم بعد مغادرته حبرون» 
وامظلكي فد أيضا اناف وينائقة: 

ب - إسفر الملوك 1١:1١‏ "5): 
"جمع الملك سليمان إليه؛ عدا ابنة 
سبو قي كوا شو سداد 
الأجنبيات: الموابيات والمسيدونيات 
والحيئيات... وغيرهن وكن مسبعمائة 
زوجة وثلئمائة محظية". 

وقد كان من المعتاد أن نرى يا 
كبيراً من الزوجحات والمحظيات فى 
حوزة ملوك اليهود وبنى إسرائيل 
السابقين (انظر: الملوك ٠٠١‏ : 7). 

ويعلق د. بدوى على قول اليهود 
المزعوم هذا بقوله: "وإنا نرى أن تعدد 
الزوجات فى غضون العصور الوسعطى 
كان مباحا وشائعا عند اليهود» ما عدا 
بعض الدعوات التى دعت إلى التحريم 
على يد بعض الربابنة بداية من القرن 
الحادى عشرء وعلى سبيل المثال: تلك 
الدعوة التى نادى بها الرابى حرشوم بن 
جودة (1:162-570م): ومع العلم 
أن اليهود لم يحرموا تعدد الزوجسات 
حتى يعد التعديل اذى أصدره الربابنة 
سنة 1١455‏ فى بجمع فيلادلفيا بصدد 
هذا الأمر. وبعد هذا الحوار يتضح لنا أنه 
مسن المستحيل أن تكون تلك 


لاه لا 


١ 
/ 
قد وردت على لسان يهود المدينة".‎ 
ولقد تناول د. بدوى فى هذا الفصز‎ 
زوجات النبى وظروف زواجه منهن‎ 
وتوقف طويلا عند الزوجة الثامنة‎ 
لأرسول زينب بنت جحش ابنئة عمته‎ 
أميمة بنت عبد المطلب» وكان‎ 
موضوع هذا الزواج قد أثار خيال‎ 
الكتاب الأوربيين بداية من القرن السابع‎ 
عشر فصاعداء لأن الرسول تزوجها بعد‎ 
تطليقها من زوحها وهو ابنه بالتبنى‎ 
(زيد بن حارثة). وقد نسج كل من‎ 
الكتاب الأوربيين: حودف روا دى‎ 
مومبين» وسبرنحر» وبهل وغيرهم» نسج‎ 
خيالهم المريض والمختل» كما يقول‎ 
بدوى» رواية غرامية حول هذا‎ 8 
الرواج» ولقد أورد د. بدوى نص ما‎ 
قاله دى مومبين فى ظروف هذا الزواج‎ 
ورد عليه. يقول دى مومبين: "إن‎ 
الرواية تؤكد على أن محمدا لم يكن قد‎ 
رأى بنت عمته من قبل» ولال زواجها‎ 
من زيد لم تتمح له الفرصة لرؤيتهاء وفى‎ 
أحد أيام الصيف الشديدة الحرارة» .دحل‎ 
محمد على زيتب» وهى نملدة فى‎ 
فراشهاء ولم يكن زيد موجودا فى‎ 
المنزل» وقد تلاعب"الهمواء بأطراف‎ 


ثوبها وبيدت أماميه شبه عارية,فأذهله. 


جمالهاء فانسحب كما لكن الروج» 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - دل 


الذى ارتاب فى الأمرء ذهب ليعلن 
لوالده بالتبنى رغبته فى تطليق زوجته 
على الفور» فلم عنعه محمد من ذلك؛ 
بل شجعه عليه وخطط محمد بعناية 
مخفياً عواطفه» فأمره بأن يُمسك عليه 
زوحه. ولكن» دون شلكء فإن النبى 
عمل على ترويج الإشاعة؛ فأثارت 
البلبلة بين اليهود والمؤمنين» لأن العرف 
كان يعطى الابن بالتبنى حق الابن من * 
الصلبء فليس لأب الابن بالتبنى أن 
يتزوج زوجة ابنه. وكان من الضرورى 
أن يتدحل الوحى ليحمى موقف التبى 
ويلغى التبنى ويقر تطليق زينب التسى 
ألقت بنفسها فى أحضان محمد". 

ويرى د. بدوى أن هذه الرواية رواية 
واهية لا يمكن الأخذ بها للأسيباب 
الآنية: 

اليو اللستعه ل القول يان عكدا 
لم يسبق له رؤية ابنة عمته» التى كان 
أهلها أقرباءه ويعيشون فى نفس بلدته 
وقبيلته» وكانوا من أوائل المعتنقين 
للإسلام. 

ب - إذا لم يكن محمد قد رأى ابنة 
عمته هلبه فكيف يعرض على زيد 
الزواج منهاء وهو لا يكاد يعرفهاء 
وكيف يجبرها على الزواج من زيد؟ 

جح إذا كان محمد لم بر زينب قبل 
زواحها من زيد» فبالقطع رآها وعرفها 


مهلو 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد َل 
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بعد هذا الزواج؛ لأند يدا كان يعون 
فى كنف النبى» وبذلك لماذا ينبهر 
محمد مجمال زينب ويقرر تطليقها من 
زوجحها وهو معتاد الرؤية لها وعارف 
يجمالًا؟ 


د تفاصيل إغراءات "تعرية زينب" 
هىقصة من ابتدا ع مؤلفين يعانون من 
عواء كبت حنسى بداخلهم ومراهقة 
فكرية. 

وبخصوص النقطة الثانية ال متصلة 
"بزواج محمد من زوجة ابنه بالتبنى زيد 
ابن حارثة"» يرد د. بدوى يصدد هذا 
الأمر بقوله: 

أولا: إن نظام التببى الشرعى لم 
يكن معروفاً على الإطلاق فى الجزيرة 
العربية قبل الإسلام. ويؤكد :80 .81 .06 
ذلك فى مقاله عن التبنى فى دائرة 
المعارف الدينية (ج1. صه .)١١‏ 

كذلك يجب أن نلاحظ أنه لم 
بمارس التبنى على الإطلاق فى الشريعة 
اليهودية. فإذا كان الأمر كذلك فكيف 
يجحرؤ اليهود على القول أو الاعتراض 
على زواج محمد من مطلقة زيد ين 
حارثة؟ فى نفس الوقت فإن العرب 
الذين عارضوا ميا فى امون كييرة له 
يعارضوه فى هذا الأمرء وكأنه أمر شائع 


ولقد منع الإسلام التبنى وأورد 
القرآن ذلك فى عدة آيات من سورة 
الأحزاب. وبهذه الآيات القاطعات 
الواضحات حرم الإسلام التبنبى 
علىالمسلمين: وجعل مناسبة هذا 
التحريم فى تطليق زينب من زيد 
وزواجها من محمد رسول الله. 


«وإذ تقول للذى أنعم الله عليه 
وأنعمت عليه أمسك عليك زوجك 
واتق اللّه وتخفى فى نفسك ما الله 
مبديه وتخنشى الناس واللّه أحق أن 
تخشاه فلما قضى زيد منها وطراً 
زوجناكها لكى لا يكورن على 
المؤمنين حرج في أزواج أدعيائهم 
إذا قضوا منهن وطرا وكان أمر الله 
رت 

ويختتم د,. بدوى هذا الفصل بتفسير 
أسباب الزيجات الأربع عشرة التى تمت 
للنبى تحمد؛ وهى: 

أ- لتوطيد أواصر الصداقة والأحوة 
مع أبى بكر وعمر بزواحه من ابنتيهما: 
عائشة وحفصة. 

ب لتوطيد علاقته بالقبائل العربية 
الكبيرة» تزوج من جويرية بنت الحارث؛ 
وكان أبوها شيخ بنى المصطلق بن 
حجزاعة» وعيمونة بنت الحارث من قبيلة 
بنى هلال» وبسبب هذا الزواج دعل 
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مجلة مم السئة التاسعة عشرة العددات رهلا - 5لل) 
حالد بن الوليد الإسلام» وهو أكبر قواد الذى أحلهن التشريع للمؤمنين» فإن 
المسلمين. هذا امتيازٌ ربانئ سبقه فيه الأنبياء من 

جح لكى يرفع من قدر اليهوديات قبله لحكمة إلحية. 
اللا اسلمن ويعزهن بالإسلتم ات 0 0 0 
زواحه من ريحانة وصفية بنت حيى بن 
أخطب » ولكى يعلى من قدر اينة أكبر فى القصل الثالك من الكتاب الذى 


المشر كن الشسخارون لمعه زفي أيين 
سفيان» تزوج من ابنته التى عادت أباها 
واختارت الإسلام. 

د لكى يطبق تشريعاً إلهيًا نزل 
ليصحح وضعاً اجتماعياً خاطفاً» تزوج 
من زينب بدت جحش أبنة عمته أميمة 
بنت عبد المطلب. 

ه ‏ من أجل إعالة أرامل فقدن 
أزواجحهن فى الحرب ولم يعد لهن عائل 
غيره» تزوج من زينب بنت خزيمة بن 
الحارث ومن أم سلمة المخزومية ومن 
سودة بنت زمعة. 

وبذلك نرى أن زواج النبى بعد وفاة 
زوجته حديجة ليس وراءه أى دافع 
حنسى أو رغبة شهوانية» وكل زيجاته 
نمت بتكليف ربانى وبإرادة إلهية: 
وبسبب ذلك لم يكن له أن يتنازل عن 
أى واحدة منهن بعد زواجه منهن؛ 
فليس له أن يطلقهن أو يدهن وليس 
هن أن يتزوجن من بعده؛ لأنهنن.صرن 
أمهات المؤمنين. وإذا كان محصسد قد 
تجاوز عدد الأربع زوجات مجتمعات 


سا علا 


جاء تحت عنوان: "سياسة محمد تجاه 
خحصومه". فقد قسمه د. بدوى إلى ثلاثة 
أقسام: 


أ سياسة محمد مع اليهود. 
ب - محمد والنصارى. 
جه ب سياسة محمد نحو القبائل 
العربية. 
وهذا موضوع آخخر ينتقد فيه 
المستشرقون النبى محمد لسرا 
ويظهرون بحدة سوء نواياه المزعومة» 
ويثيرون فيه موقفه من خحصومه: كفار 
قريش» واليهود والنصارى» وكان لابد 
محمد أن يصطام بهذه العناصر الثلاثة 
وكان لابد لهذا الصدام أن يصل إلى 
ئج» لكن المستشرقين لم يرضوا عن 
هذه النتائج. 
الصراع مع اليهود: 
يبين د. بدوى أن الصراع بين محمد 
واليهود بدأ فى المدينة بعد هجرة النبى 
إليهاء وأنه ليست هنالك إشارة واحدة 
إلى هذا الصراع بينهما حين كان 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عه 
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الرسول فى مكة قبل المجرة؛ لأن مكة 
لم يكن بها فى أى وقت من الأوقات 
بجتمع يهودى. وعلى العكس من ذلك 
المدينة» وكان لهم هنالك ثلاثة قبائل 
كبيرة» هى: بسو قينقاع» وينو النضير؛ 
وبنو قريظة. وكان بنو قينقاع مُناعاًء 
ويعماون خضوها فى الفيياغق (ولكتيم 
لم يكونوا مزارعين. أما بنو النضير وبنو 
قريظة فقد كانوا مزارعين مهرة يعتلكون 
الأرض الزراعية» ويتفوقون فى زراعة 
النخيل على وجه الختصوص. وقد ججاء 
هؤلاء اليهود إلى المنينة من فلسطين 
بعد فشل ثورة (باركوبا) وسحقها سنة 
هم ميلادية على يد القائد الرومانى 
يوليوس سيفريوس. كذلك وفد إلى 
اليمنيين» قد نزحوا من اليمن إلى يثرب» 
وهنالك من يدعى أن الأوس والخزرج 
حكم اليهود» وأن السيادة فيها كانت 
لليهود قبلهم» وهذا زعم باطل وقول 
مردود» فإنه لم يكن الأوس والخنزرج 
فى المدينة نخاضعين فى أى وقت من 
الأوقات لليهود. وعلى العكس من ذلك 


كانوا تحست حماية الأوس والخزرج؛ أو 
على الأقل تحالفين لم. وقد كان يهود 
بنى قينقا ع؛ على سبيل المثال» محالفين 
لعبد الله بن ا باد بن الصامت. 

ون التمكروقك أنضا أن واتمندا ميق 
يهود المدينة لم يعت يعتنق الإسلام قبل 
هجرة محمد إليهاء ل 
منهم دعصل الإسلام بعد دخول محمد 
يثرب» نذكر منهم: عبد الله بن سلام» 
من يهود بنى قينقاع» وثمانية آخحرون 
من بنى قينقا ع كانوا رؤوس المنافقين 
فى المدينة عام عبد ليق 0 
ودخل عدد آنحر من اليهود فى الإسلام 
بعد غزوة 6 أو بعد إحلاء بنسى 
النضير وبنى قريظة عن المدينة. 

وعند وصول النبى إلى المدينة وقع 
اتفاق (الصحيفة) بين المهاجرين 
والأنصار» (سبتمبر 177م)) وقد تضمن 
هذا الاتفاق أيضا حماية اليهود وأكد 
على أن يهود يثرب صاروا فى رعاية 
محمد بكل قبائلهم, ولقد أورد ابن 
إسحق نص الصحيفة فى كتابه عن سيرة 
النبى. 

ومن خلال اثتفاق الصحيفة لاحظ 
د. بدوى الآتى: 

١‏ وفقاً لما لاحظه فلهوزن» فإن 
الصحيفة لا تشكل معاهدة أو اتفاقاً مع 
اليهودء ولكن ذكر اليهود فيها جاء على 
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أنهم أحلاف الأوس والمخزرج 
(الأنصار)» وأن التعهدات بين محمد 
واليهود لم تكن مباشرة» ولكنهاكانت 
من خخلال الأنصار. 

؟ وهذا يبرر عدم ذكر القبائل 
الثلاثة التى اصطِدم بها محمد فى 
الصحيفة» وهسى: قبائل ينى التضير 
وقريظة وقينقاع. فقد دخلت هذه 
القبائل الثلاثة ضمن أحلاف الأنصار من 
بنى عوف وبنى النجار وبنى الحارث 
وبنى صاعدة وبنى جشم وبنى الأوس 
وبنى ثعلبة. وقد ذكر ابن هشام أن يهود 
المدينة كانوا يتقسمون إلى بجموعتين 
كبيرتين: الأولى: تضم بنى قينقاع الذين 
كانوا حلفاء مع الخزرجء والثانية: تضم 
بنى النضير وبنى قريظة حلفاء الأوس. 
وقد لاحظ كايتانى أن أسماء هذه القبائل 
لم ترد فى الصحيفة» وعلل ذلك بأن 
محمداً لم يتعامل مباشرة مع اليهودء 
ولكنه تعامل معهم عسن طريق غير 
مباشر» وهو تحالفهم مع الأنصار. 

"ل وقد عبر فلهوزن على صحة 
اتفاق الصحيفة؛ وذكر أنها وُقعت قبل 
معركة يدر فى شهر رمضان من السنة 
الثانية للهحرة (مارس 5174م). 

ولقد استعرض:د. يدوى نقض 
اليهود لهذه الصحيفة؛ الأمر الذئ جعل 
النبى يقوم يمحاربتهم. وكان نقض بنى 


السئة التاسعة عشرة العددان ره/ا ‏ كلا/ 


قينقاع لها بسبب تعدى أحد اليهود على 
امرأة مسلمة فى سوقهم. ونقض بنى 
النضير لما بمحاولة قتل التبى بإلقاء حجر 
عليه من فوق سور بيست كان يجلس 
تحته. ونقض بنى قريظة بسبب انحيازهم 
للأحزاب فى غزوة الخندق وتهديدهم 
للمسلمين فى المدينة أثناء هذه 
المعركة الكبيرة. 

وإذا كان بعض المستشرقين قد 
تساهلوا فى أمر المصير الذى آل إليه 
يهود بنى النضير وبنى قينقاع؛ فإتهم لم 
يتناسوا ما حدث لبنى قريظة وزرقوا 
الدمع الكثير من أجل ما وقع بهم من 
حكم. فيتساكى كايقانى على مققل 
تسعمائة رجحل من يهود بنى قريظطة» 
ويردد فرانسيسكو جابريللى نفس 
التباكى. ويرد د. بدوى على دموع 
التماسيح التى زرفهاهؤلاء 
لمستشرقون المتعصبون لبنى إسرائيل 
بقوله: 

أ إن الحكم الذى صدر على اليهود 
هو حكم سعد بن معاذء حليف اليهود. 
والذين ارتضوه حكماً بينهم وبين 
المسلمين» ولم يكن حكم محمد. 

ب - لقد تآمر يهود بنى قريلة على 
المسلمين فى معركة حربية فاصلة» 
هى معركة الختدق ؤحانوا تعهدهم 
بالدفا ع عن جانبهم فى المدينة؛ فكيف 
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نقد كتب دفاع عن حياة البى محمد عَلِته 


يقولون أن النبى قتل تسعمائة بريىئ» 
وتهمة الخيانة فى الحرب تحابه بالقتل فى 
كل العالم وعلى طول التاريخ. 

لقد اعنزف كايتانى نفسه بخطورة ما 
قام به بنو قريظة ضد المسلمين وقت 
الحرب» فكيف نبرئ ساحتهمء ونقول 
عليهم أنهم (أبرياء)» ويوقعنا التعمصب 
الأعمى فى مثل هذا التناقض» وقد ثبت 
أن بنى قريظة كانوا أعداء مماربين 
مشار كين فى الحرب ضد النبى مشاركة 
كاملة؟ 

ولقد حاء تقويم ماكسيم رودنسون 
يصدد هذا الحكم الذى وقع على بنى 
تريله مشولا حقو لأ تقد فال يتا 
نصه: "إن مذبحة (بنى قريظة) كانت من 
وجهة النظر السياسية الخالصة عملا 
مقبولاً ماما. فلقد كان بنو قريظة يمثلون 
خطرا دائما فى المدينة للنبى» وتركهم 
على هذا الحال» سوف يقوى محور 
مكائد يهود خيبر. فإذا ما نفذ القعل 
فيهم فإن تلك المذبحة ستساهمء بدون 
شكء فى زيادة رعب الأعداء وإدحال 
اليأس فى نفوسهم. وبالسمفهوم 
السياسى» كان ذلك الحل المختار دون 
غيره هو الحل الأسلم. ورجال السياسة 
مشهورون بعدم وضعهم العوامل 
الإنسانية فى اعتبارهم إلا فى حالة أن 
هيت هذه العوامل» فى المقايل» 


د . عطية القوصى 


عوامل سياسية؛ أو حين لا يكون لديهم 
الخيار. 

لكن رأى مونتجمرى وات .1/1 ./11 
»؛ جاء بصدد هذه القضية مهثرا عا 
فيه الكفاية» حيث يقول: "من الواضح 
أنامها ين معاة احتكم ف حكسة إل 
التشريع الإسلامى؛ ولم يحتكم إلى 
الغرف القبلى الذى كان سيضع» دون 
شكء فى الاعتيار ذلك التحالف القائم 
بين بنى قريظة والأوس". 

بعد ذلك تعرض د. بدوى لفقح 
النبى خيبر» وذكر أن هذا الفتح قدتم 
بسبب تجمع اليهود من كل صوب؛ يعد 
مقتل بنى قريظة» فى يبر لإقامة تحالف 
بين يهود خيبر ويهود تيماء ويهود فدك 
ووادى القرى ضد المدينة.منع محمد 
من غزو خيبر الذى صار وشيكاً 
ومؤكداً. ولقد قاد الرسول جيشه إلى 
خيبر فى أواخخر شهر المحرم من السسنة 


السابعة للهجحرة» ووصل إلى حصونها 


المنيعة واستولى عليها. وصال النبى 
يهود خيبر على أن يبقوا على أرضهم 
ويؤدوا الخراج عنها. كذلك صالح يهود 
فدك على أن يقاسمهم خصولهم. 
وبصدد هذه الحملات الإسلامية 
على اليهود حارج المدينة» يقول 
د بدوى إنه لم يستطع أى واحد من 
المستشرقين؛ با فيهم الأكثر تحاملاً 
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على الإسلام؛ أن 0 صوت احتجاج 
وأحد ضد هذه الحملات التى كان لاد 
من قيام النبى بها لوقف تآمر يهود خخيبر 
مع باقى اليهود حارج المدينة وصع 
قريش وغطفان من أحل تكوين جحيش 
قوى يقوم بغرزو المدينة. وإن غزوة 
خيبر» كما يقول فرانتز بُهل: "أعطت 
درا قن سردن ا حو راي 
عنها؛ لأنها أكدت له تمام المسيادة 
والبسيط علبي كل السسهرات 
اليهودية الهامة". 

وفى آخر هذا القسم من هذا الفصل 
الذى يتحدث عن علاقة محمد باليهود. 
يورد د. بدوى كيض حدثت التصفية 
المجمسدية للشسخخعصيات الشديدة الأذى 
على التبى وعلى المسلمين وهسم: 
كعب بن الأشرف» وأبو رافع بن أبى 
الحقيق واليسار بن ررّام من اليهود؛ 
والرايع هو تحالد بسن سفيان بن نبيسج» 
وهو عربى مدل من يلدة تخلة. 

ويختتم د. بدوى هذا القسم بخلاصة 
يقول فيها: 

“باختصار» فإن كل المقاييس» 
الجماعية والفردية؛ حول علاقة التبسى 
محمد باليهود, يحب أن تكتب من خلال 
اعتبارات حربية عسكرية,. فيان يهود 
المدينة» أعلتوا الجمرب على النبيى» منذ 
الأيام الأولى التى وطأت فيها قدمه تلك 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - كل) 


المدينة: أعلنوا حسرب التخريب» 
والحرب الدينية والأيدلوحية» وحرب 
الخرنية وان ١‏ اتقرية الشاملة وعاول 
هؤلاء اليهود تعبئة القبائل العربية بجتمعة 
للدخول فى حرب ضد محمد وضد 
الإسلام وعاصمته المدينة. ولابصاح 
هذه المؤامرة جمعوا المال والسلاح 
ووضعوهما ضد الدولة الوليدة التسى 
صارت يسبب ذلك فى خطر دائسم. 
ولإبحاح دعوته؛ لم يقف محمد مكتوف 
اليدين أمام هذا الخطر اليهودى الماثل. 
قد أيقن النبى أن هذا الماطر سوف 
يظل قائماً ضد المجتمع الإسلامى إن 
لم يسارع بإقصائه عن سبيله بشتى 
الطرق. وإن الدموع المزروفة من عيون 
بعض المستشرقين حول قدّر اليهود 
المحتوم خلال هذه الوقائع المختلفة. 
هى فى الحقيقة دموع منافقين مكتملى 
النفاق» لأن مثل هذا الأمر الذى وقع من 
اليهود على النبى لو وقع لواحد منهم 
وعلى بلد أى واحد منهم لما زرف 
دمعة واحدة على اليهود. ولا يستطيع 
أحد أن ينهم عمل محمد هذا ضد اليهود 
أنه عمل دينى أو عنصرى»؛ وليس هو 
أيضاً عملاً ذا دافع اقتصادى» كما يحلو 
بع لبعض المستشرقين مثل هذا التصور 
الخاطع. والدليل على ذلك أن الغنيمة 
التى حُصلت منهمء بعد فتح أرضهم) 
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نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عَلِلَه 


د . عطية القوصى 


كانت ضعيفة أو تكاد تكون معدومة. 
وإن غنيمة قافلة واحدة من قوافل مكة 
القن اسفول المسلدون عليها كانت 
تعادل فى القيمة عشرة أمثال ما حصلوا 
عليه من غنيمة اليهود". 

فى القسم الثانى من هذا الفصل 
يعرض المؤلف لعلاقة نتحمد مع 
النصارى؛ ويتعرض لما ورد فى القرآن 
عن طبيعة المسيح وكيفية خخلقه وموته 
وعن الادعاء بصلبه؛ وعرض لبعض 
التصورات المماثلة لشخص المسيح 
عند رجال الدين المسيحى الأو ل 
والمطابقة للتصور القرآنى من أنه بشر 
وليس إله وبإنكار النالوث المقدس. 
ومن هؤلاء الآباء الأول: الأب تل 
جستين» و كاريوقراط» وسيرينس 
وباسيلوس وغيرهم. ولو نظرنا نظرة 
عابرة خلال آراء المسيحيين فى القرنين 
الثانى والثالث الميلاديين نرى أن هذه 
النظرة كافية للإشارة إلى أن عرض 
التصور القرآنى للمسيح كان له سوايق 
عند بعض رحال الكنيسة المسيحية منذ 
البداية» وبالأحرى؛ فى وقت كان قريبا 
هنا للتيساذر الأول من المحسيضية 
قبل أن يتدحل فى ذلك كثير مسن مسخ 
البيزنطيين والمضاربين بالدين. والمهم 
هنا أن الشخحصيات المسيحية الكبيرة 
الأول كانت قد أقرت هذه الآراء التى 


كانت تمثل العقيدة المسيحية فى دور 
نقائها. وبناءً على ذلك فإن الاتهامات 
الكتيرة الكاذبة التى تروج بأن القرآن قد 
تحدث بصورة سيئة عن المسيحية وعن 
مؤسسهاء هىء للأسفء اتهامات 
مغرضة روجها جميع المستشرقين بدون 
استثناء. 


وبصدد الضجحة التى افتعلها 
المستشرقون والمسيحيون الشرقيون 
بصدد إنكار القرآن ألوهية مريم العذراء 
وأنها جزء من الثالوث المقدس 
المزعوم أو أنها جوهر (أقنوم) هذا 
الثالوث» وذلك ما ورد فى الآية ١١5‏ 
من سورة المائدة. فهنالك بعض رجال 
الدين المسيحى الذين يقولون بذلك» 
وهنالك بعض الطوائف المسيحية التى 
تؤوكد هذا الاعتقاد. 

لقد خصص إبفيان (ت ١17‏ 4م) في 
كتابه: وووع2ع1123 كناكتء 4 فصلا 
بعنواك: كسعنةبولام» ذكر فيه أن مريم 
قديسة وليست إلهة. وذكر مثل هذا 
القول كل من يوحنا الدمشقى (ت 
٠6/م)‏ وليونز البيزنطى (توفى فى 
القرن السادس الميلادى). 

من ذلك نستخلص أن القرآن قال 
الحقيقة حين أنكر القول بأن مريم أم 
المسيح كانت إلحة. وأن القرآن لم يقل 
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بأن مريم كانت أقنوماً فى الثالوث» وأن 
القرآن يدحض القول بالتثليث أصلا. 

وفى القسم الثالث من هذا الفصل 
تحذث د., بدوى عن سياسة محمد ماه 
القبائل العربية. فتحدث فى هذا القسم 
عن جهود محمد فى استمالة القبائل 
العربية إلى الإسلام» وركز على نقض ما 
ذكره المستشرقون من زعمهم محاولة 
محمد استمالة اليهود إلى الإسلام منل 
الأيام الأولى لوصوله إلى المدينة. وأكد 
على أن عمدا لع يفكر إظلاقا ف 
ذدلك» لسبب بسيط هو أنه كان يعلم 
تاماً أن ذلك كان غير ذى قائدة وأنه 
إضاعة للوقدت وللمجهود. حَتيئَة أن 
تحمدا دعى اليهودء أهل الكتاب» إلى 
اعتئاق الإسلام» مثلما دعى سائر قبائل 
العرب, مبينا لهم منافع اعتناق هذا الدين 
ومخوفاً إباهم من عاقبة كفرهم ومن 
انتقام الله منهم وتعذيبه طي؛ وقد جحرى 
حدل بين النبى وين اليهود. اقتتع بعذه 
القمون كان يانه نعل قو عقيدة أن 
اليهود لم يكونوا على الإطلاق راغبين 
فى التخلى عن أحكام شريعتهم. 

ويذكر د. بدوى بأن النبى لم يضع 
فى اعتباره تحول . اليهود للإسلام؛ لقلة 
عددهم بالنسية لأعداد القبائل العربية» 
ولكثرة شغبهم وكثرة مطالبهم ولضآلة 
كيانهم العسكرى. 


السنة الداسمة عشرة العددان زهل/ا - خل) 


ويختتم د. بدوى هذا الفصل بافتراض 
"لكتاب مضلل سساذ ج"' على حدك 


تعبيره) وضعه مونتجمرى وأت؛» بصدد 
إمكانية تعاون تحمد مع اليهود. يقول 


وات ما نصه: "من المهم أن نذكر هنا 
التنبؤ .ما كان سوف يحدث إذا ما اتبع 
اليهود مخمداً وصاروا آتبافا له. إنهم 
سيقدرون على الحصول منه على قوائد 
جمة تتضمن إقامة حكومة دينية لهم. 
وعلى هذا الأساس كان محمد سوف 

يقيم أمبراطورية عربية يكون اليهود 
ريا عدهاء ويصبح الإسلام بذلك 558 
0007 الظار كييق كان ومع العالم 
سيصبح عليه الآن» لو لم يزرع محمد 
فى الشهور الأولى الى قضاها فسى 
المدينة بذور المأساة المروعة التى 
وقعست لليهود؛ وكيف أضاع هذه 
الفرصة الطيبة! ". 

ويرد د. بدوى بعنف على صاحب 
هذا الرأى بالاتى: 

-١‏ بصدد القول عن (الفوائد اللدمة) 
التى يتحدث عنها الكاتب؛ فإنها إذا 
كانت قد حدثت فسوف لا تكون أكثر 
من منحهم السلام مقابل دفع الخزية؛ 
على أنهم أهل ذمة» وهذا ما حدث مع 
أهل الذمة فى كل بلد إسلامى افتتحه 
المسلمون فى فتوحاتهم الإسلامية» 
وبذلك لم يتغير وضع اليهود طوال 


ا 


نقد كتب دفاع عن حياة انبى محمد َيِه 


د . عطية القرصى 


التاريخ الإسلامى» وبالتالى لم يتغير 
وجه العالم. 

؟ السسخيف ا قول وات أن 
الإإسلام كان سيصبح 5257 ا 
وإلق أتساءل حقيقة عن اطالة التى كان 
عليها مونتجمرى وات حين كتب هذه 
العبارة! من الم كد أنه لو كان قد 
شرب وقتها عشر زحاحات من 
الويسكى الأسكتلندى (وهو اسكتلندى 
بالفعل) دفعة واحدةء وكان فى حالة 
سكر بينء لما استطاع أن يكتب مقل 
هذا الكلام! 

يا سيد وات... إن الإسلام لا يمكن 
أن يكون 5 وديا إن يكن ذلك 
قد حدث ولوأنهمن المستحيل 
عذو كان تعن :ذلك أنه عمدااقد 
اعتنق اليهودية! وليس هنالك عاقل 
واحدء أو إنسان يفترض أن يكون عنده 
ذرة من العقل يستطيع أن يقول مثل هذا 
اموا أو يشتزض مثل هذا الافتراض 
الأبله! ولماذا يقدم محمد على ذلك؟ 
هل يفعله من أحل ضم هذا الكم 
المهمل العديم القيمة من اليهود إلى 
دولته؟ ياله من تخريف! لو كان الأمر 
كذلك إذن فقد كان من الأحسن 
لمحمد ألف مرة من ذلك لو اتبع ملة 
آبائه وملة قومه ملة غالبية شعب الجزيرة 
العربية» ولما كان هنالك داع لكل 


هذه الحرب الطويلة بين محمد وسائر 
قبائل العرب. 

وإذا كان مونتجمرى وات قد فارق 
الحياة وكتابه (تحمد فى المدينة) يعاد 
طبعه اليوم )١191488(‏ بعد ثلاثة وثلاثين 
غاما من طبععة الأول وف اكسفوود 
154 يستطيع المرء أن يتصور 
مدى الشر ومدى قذارة الدور الذى لعبه 
فى الانحدار بالناس تحت تأثير هذه 
العبارة الكاذية المضللة. 

إذا كان هنالك (فرصة طيبة 
ضائعة)» كما يقول واتء فإنها فرصة 
طيبة ضائعة فقط على يهود المدينة 
ويهود نخيبر» لأنهم هم الذين أضاعرهاء 
ولو كانوا قد أرادوا حقيقة أن -0 
بالقطع لوقفوا مع محمد على الحياد» أو 
لو كانوا اعتنقوا دين الإسلام» ا 
ذلك الأحسن لهم". 

020 0 0 

فى الفصل الرابع من الكتاب الذى 
جاء تحت عنوان: "صدق محمد حيال 
معاهداته المبرمة"» يتحدث د. بدوى 
عن'"صلح الحديبية'» وكيف أن نقضه 
كان سبباً لفتقح مكة. ثم تحدث عن 
رحمة النبى وعفوه عن أهل مكة بعد 
تمكنه منهم. ومع ذلك فلقد أوضح بأن 
غالبية المستشرقين لم يقدروا هذه 
الرحمة الزائدة القدر» وادعوا بأن هذا 


ا 


ا 
ولكنه كان لكسب شخصى له. فادعى 
رونسون أن عفو محمد عن أبى سفيان 
وزوحته هند» كان بهدف رغبة النبى 
فى استمالتهم إليه وكسبهم إلى صفه. 
كذلك روّج لتصوره المار كسى 
بالتلميح إلى أن محمدا قد استفاد من 
هذا العفو ليقنزض الأموال من القرشيين 
الأغنياء والرائدى الثراء. 

هذا ولم يدل منتجمرى وات بدلوه 
بصدد هذا العمل العظيم» سوى اعتياره 
لذ وبلؤماسنيا عن امنا دك بارماسية 
محمد البارع فيها. 

ولقد انتاب فرائتز بهل الحزن بصدد 
الراحة التى قابل بها الناس هذا العمل 
الكريع من هده ولتم يستظم (0 يلومته 

عليه. وأخذ يفتش عن شىء آخحر يقلل 

فيه من شأن هذا العمل العظيم؛ فقال أن 
محمداً أراد بذلك أن يدل المشركين 
فى ملته دون اقتناع منهم بهذا الدين. 
والشىء العجيب أن بهل يلوم الرسول 
على قبوله أولئشقكك المشركين الذين 
دخلوا الإسلام مواطنين فى دولته. 

ويقارن د. بدوى بين ماحبة سلوك 
محمد مع أعدائه يعبد الفتح العظيم 
وسلوك الفاتحين الأوربيين الذين تحدث 

عنهم المستشرقون فى كل تاريخ 

0 واكتفى يتذكير المستشرقين بما 
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السنة التاسعة عشرة العددان زهلا - جل 


تمفى قرنما هذا وما روى عن 
انتصارات الحلفاء على الألمان فى 
الحرب العالمية الثانية» وما حدث بعدها 
من تحاكمات عسكرية حكمت بإعدام 
الكثيرين من الرجال والقواد. ودلل على 
محاكمة نورميرج المشينة (التى وقعت 
ما بين يوع ١؟‏ نوفمبر 5 1١514‏ حتى يوم 
٠لا‏ سبتمير »)١95145‏ التبى حكمت 
بالإعدام شنقاً على أكبر عشرة 
شخصيات ألمانية» هم: جورنج» 
ريبتزوب» والجنرالات كيتيل وحودل» 
سيسء سنتزيشرهء فرانك سوكيل 
وروزنبرج. كذلك حكمت على 
الجنرالات: هسء وفونك وريدر 
بالسجن مدى الحياة. وحكمت بالسجن 
عشرين عاماً على سبير وتشيراش» 
وبالسجن حخمسة عشر عاما على 
نيوراث. وقد ثيل حكم الإعدام فيمن 
حكم عليهم بالإعدام مساء ١١‏ و5١‏ 
أكتوبر جميعهم» ماعدا جورنج الذى 
آثر الاتتحار قبل التنفيذ. كذلك صدور 
الحكم الغريب القاضى باقتسام روسيا 
لبولونيا مع الألمان فى سبتمبر 219179 
وانعدام الشهامة مع اليابان عند عقد 
معاهدة طوكيو .١94١‏ 

وفى سحتام هذا الفصل يفضح د. 
بدوى العدالة الأوربية المزعومة بقوله: 
"لكن لا أحد يستطيع أن يلوم الأوربيين 


نقد كب دفاع عن حياة النبى محمد َل 


د . عطية القرصى 


- رغم تحاوزاتهم الكبيرة - بصدد العدالة 
و(حقوق الإنسان)» والسلام 
العالمى... إلى آ مر هذه الشعارات. 
ولا يستطيع أحد أن يرفع صوته ضد 
هذه التجاوزات على العدالة» حتى 
أولكك الذين يدّعون منهم أنهم قادرون 
على ذلك من أمثال برترائد راسل» 
وجان بول سارتر ومن على شاكلتهم. 
ولوكان لدى هؤلاء (المستشرقين) 
البائسين أقل القليل من الحياء لتوقفوا عن 
إعطائنا (دروساً عن أخلاق محمد وعن 
الإسلام والمسلمين. ولكنا نستطيع» 
والحال هذه؛ أن نطبق عليهم فىهذا 
الخصوص حديث النبى الذى يقول: "لذا 
لم تستح فاصنع ما شعت). 

وعموماء فإن أى مستشرق من 
المستشرقين الذين كتبوا عن محمدء 
ولم يشهد بعظمة محمد بعد فتحه مكةع 
نستطيع أن نقول له: إنه غير عادل وغير 
منصنف وغيز موطوعئ وغير متره عن 
الموى". 

02 0 0 

فى الفصل الخامس من الكتاب» 
الذى جاء تحت عنوان: "الفرائض 
الإسلامية وأصوا التى أقرها النبى'» 
يناقش د.يدوى مع المستشرقين فرائض 
الإسلام: الصلاة والصوم والزركاة 
والحج» ويرد على ادعاءاتهم الخاطمفة 


بأنها مأحوذة عن المسيحية واليهودية 
ويثيت عدم صحة ذلك بالبرهان القاطع. 

فعن الصلاة يناقش قول كايتانى 
وهل ودى مومبين الذى يشيع بأن 
محمدا قد استعار من اليهود كيفية أداء 
الصلاة اليومية» كما استعار عددها 
منهم؛ وأنه لكى يخالف اليهود الذين 
يؤدون ثلاث صلوات يومية فجعلها 
خمسة فى اليوم. كذلك قولهم بأن 
الخمس صلوات اليومية لم تود إلا بعد 
وفاة النبى بوقت غير قصير ولكنها لم 
تؤدَ كاملة فى حياته. 

وبحسب نظريته فى الشك فى عدد 
الصلوات المفروضة» وحتى لا يجد 
لمم كرة بسن مله افرافا في 
تفسيره واتهامه بتجريد القرآن والحديث 
من تحديد النبى للصلوات الخمسة 
اليومية» قال مونتجمرى وات: "ومع 
ذلك فمن المحتمل أن تكون الصلوات 
الخمس قد فرضت فى السنوات الأولى 
من حياة النبى» لكنه مع ذلك لم 
يواظب على أدائها بانتظام" وبئاءً عليه 
فقد أقر بهل بأن عدد الصلوات اليومية 
التى كانت مفروضة على المسلمين 
كانت خمسة» وأنها كاتنت تؤدى فى 
حياة النبى؛ لكن (فى أواخر أيام حياته) 
لم يكن أداء هذه الفرائض ملزما" 
ويدعى أنه استنئد فى هذا القول على 


.99- 


عدد المصادر الإسلامية 5 
يشر إلى أسماء هذه المصادر. ويعلق د 
بدوى على ذلك القول بقوله: "ونحن 
بحانبنا لم نحد أية إشارة لمثل هذا الأمر 
فى أى مصدر من المصادر الإسلامية.. 
وبناءً عليه يكون السيد بهل قد تبرع 
بهذا الافّراض من جيبه بالمجان". 
وبعد أن تعرض د. بدوى لاراء 
المستشرقين» بصدد الصلاة» قام بعرض 
خلاصة مكنون الصلاة عند المسلمين» 
ويّن مدى اختلافها عن الصلاة عند 
اليهود وال مسيحيين» وأورد 
الملاحظات التالية فى هذا الخصوص: 
١‏ نلاحظ قبل كل شىىء أنه كان 
قل تحلد ذ فى المجتمع اليهودى ثلاثة 
صلوات يومية»؛ وقد ورد ذلك فسى: 
المزامير هه : 38 دانيال 5 2١١:‏ 
ومن الواضح أن هذين النصين اللذين 
وردا فىالعهد القديم لا يتحدثان عن 
فرض دينى منتظم ولا عن المجتمع 
اليهودى. وإننا لا نخد فى مكان واحد 
من كتاب العهد أى فرض لقلاث 
صلوات يومية كل يوم فى مجتمع اليهود. 
إضافة إلى ذلكء فإنه حتى الأيام الأخيرة 
للهيكل الأول لم تفرض صلاة موحدة 
على اليهود» ولم يكن هنالك أى. فرض 


للصلاة عندهم. ولقد أدى اليهود الصلاة: 


فى وقت متأخر للغاية فى المعبد (بيت 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان (هل/ا- لاع 


هاكينيست) كل سبت وفى الأعياد 
وأيام السوق (الاثنين والثلاثاءم» ولم 
تكن هئالك الثلاث صلوات فى اليوم» 
ويتساءل بذلك د. بدوى قائلاً: "فكيف 
يدعى المستشرقون أن عنمدا أذ 
الصلاة عن اليهود» وأنه أحذ عددها 
عنهم مع أن اليهود لم يعرفوا شيعا عن 
الصلاة اليومية من قبل؟ ". 

9 الصلاة عند اليهود 0000 هى 
برد دعاء وتوسل وابتهال» ل> كن الصلاة 
عند المسلمين كلها طقوس وأركان 
فى قراءة قرآن وركوع وسجودء وتمفل 
سورة الفاتحة وه يالسورة الأول فى 
القرآن» ركا أحانها فى كل ركية من 
ركعات اه الصلاة. ورسم الفاتحة 
مخالف تماما لرسم الصلوات المسيحية 
واليهودية. 

ويختتم د. بدوى هذا الجزء من 
الحديث بقوله: "وبرغم اللجهود المذهلة 
التى بذلا المستشرقون للعثور على هذه 
المواقيت الثلاثة للصلاة عند العرب فى 
الجاهلية أو فى الروايات التورائية أو عند 
رهبان النصارى: فإنهم لم يجدوا أثرا 
لذلك فى تلك الديانات» وبذلك 
ضاعت جهودهم 59 وهباءً منثورا". 

وانتقل يعد ذلك د. بدوى لمناقشة 
فرض أخحر من فرائض الإسلام وهو 
الضوع. الذق فرض على العسللمين فى 


50000 


نقد كتب دفاع عن حياة البى محمد عَلله 


3 عطية القرصى, 


شهر المحرم من العام الثانى للهجرة؛ 
حين أمر النبى المسلمين صوم يوم 
عاشوراء العاشر من المحرم. 

ولقد ادعى كايتانى وغيره من 
المستشرقين أن ذلك: "تقليد للصوم 
المعروف عند اليهود"» وقد ناقش د. 
بدوى هذا الرأى ودلل على عدم صحته 
بالاتى: 

أ من اللخنطأ افتراض أن المسلمين 
لم بعمارسوا الصوم فى الفتزة المكية من 
بعثة النبى» ذلك لأنه ثبت من الحديث 
المسند عن السيدة عائشة؛ أن النبى أمر 
أتباعه بالصوم أثناء الفترة المكية قبل 
الهمجرة» وأنه أمرهم بالذات بالصوم يوم 
عاشوراءء وهنالك أحاديث صحيحة 
أخحرى تؤكد ذلك. 

ب - العاشر من تشرين من السنة 
اليهودية لا توافق فى التقويم العاشر من 
المحرم للسنة الثانية من الهجرة» إذن 
كيف لمحمدء إذا كان قد أراد أن يقلد 
اليهود فى الصوم؛ أن از ويا اه 
مخالفا ليوم صوم اليهود؟ 

ومن المعروف أن العاشر من 
تشرين (وتشرين هو الشهر السابع من 
شهور السنة العبرية) هو يوم (الغفران) 
عنك اليهود) وهو اليوم الذى يصومون 
فيه» وهو ليس بيوم العاشر من المحرم. 


ومن الثابت أن العرب فى الجاهلية 
كانوا يصوموت يوم العاشر من المحرم؛ 
وعد الركو ان عيينا ملل ذلك 
أثناء حياته فى مكة قبل البعثة. لكن بعد 
الحجرة إلى المدينة وفى شهر شعبان من 
السنة الثانية للهعجرةء أمر النبى 
المسلمين بصيام شهر رمضانء امتثالا 
لما نزل عليه من قرآن فى سورة البقرة 
(آية 8195م .)١‏ ا 
رمضان على المسلمين, ؛ أصبح صوم 
يوم عاشوراء اختياراً وتطوعاً. 

ويناقش د. بدوى رأى سيرحر 
وكايتانى بصدد فرض صوم شهر 
كايتانى- بصدد هذا التغير فى أمر 
الصوم عند المسلمين- التالى: 

أولاً: افيا ورف 
ينتهى بيوم عاشوراءء وذلك حتى لا 
يتخذوا التقويم العبرى تقوعا لحم؛ وهم 
لهم تقوكهم الخاص المثبت فيه أعيادهم 
ومواسم 00 
وري صوم ايه والنصارى حتى لا 
يُتهم بأنه نقل عنهم هذه الفريضة» 
وحتى لا يُقال أن الإسلام فى كل 
فرائضه وطقوسه ناقل عن المسيحية 
واليهودية. 


-ك!آا/١-‎ 


يرد د. بدوى على ذلك بقوله: "لقد 
جانب كايتانى وسبرنجر وغيرهما 
الصواب فى هذا الأمر» وفىالحقيقة لم 
موضوع الصوم عند اليهود والصوم عند 
هو الاحتلاف بينهما. 


أ حدد الصوم عند اليهود بخمسة 
أيام متباعدة فى السنةء وهى: 

-١‏ يوم العفزاد (يوم كيبور) فئ 
العاشر من تشرين. 

؟ يوم التاسع من شهر آب (تشعا 
بآب)؛ وهو يوم البكاء على هدم 
الميكلين الأول والثانى. 

يوم السابع عشر من تموزء وهو 
يوم ذكرى هدم أسوار أورشليم تحلال 
فترة الميكل وشتات اليهود على يد 
تيتوس (سنة ١‏ ميلادية). 

4- يوم العاشر من شباطء وهو يوافق 
ذكرى حصار نبوحدتصر البابلى 
لأورشليم. 

يوم الثالث عشر من آزار» وهو 
اليوم السابق للخروج» ومدة صومه 4؟ 
ساعة. وبذلك يخالف هذا الحديد صوم 
المسلمين. الذى يستخرق. ا شهرا كال 

ب - خلال أيام الصوم يقوم اليهود 
بتمزيق ثيابهم ويرتدون ثيابا مصنوعة من 


السنة التاسعة عشرة 2 العددان زهلا- *لا/ 


الخيش؛ ويضعون الرماد أو الوحل على 
رؤوسهم ويقومون بزيارة القبور 
والجبانات حفاة» إذ يحرم عليهم لبس 
النعال أو الأحذية. 

وبالقطع لا شىء مبن هذا يقع فى 
متو المسلمين: 

جح خلال صوم اليهود يحرم العمل 
تماماء وعلى العكس من ذلك فى صوم 
المسلمين؛ فالعمل محبب ومشددٌ فى 
طلبه. 

هذا صوم اليهود؛ أما صوم النصارى 
فهو كالآتى: 

١‏ مدته ما بين 5 ا 
أسابيع. 


آ يتناول الصائم أثتاء صيامه وحبة 
واحدة فى اليوم: إما فى الساعة الحادية 
ف تاها أو فى الساعة الثالقة بعد 
الظلهر. 

“ا يُمنع فيه أكل كل ما به روح من 
لحوم وبيض ولبن ولافه» ويسمح أثناء 
الصوم بأكل جميع أنواع الأسماك. 

4 يُسمح للحامل والمرضع من 
النساء الطعام فى الصباح وفى المساء. 

ومسن الواضح أن الصوم عند 
التسبارق لبس تصوما عن الكلنمة قمر 
السخف قول حريم وسبرنحر بتأثر صوم 
المسلمين بالصوم عند النصارى 


ااه 


نقد كتب دفاع عن حياة البى محمد مَل 


د عطية القرصى 


وتوافق إقراره فى شهر رمضان من العام 
الثانى للهحجرة مع عام 4 57 ميلادية. 

وعن حديفه عن الحج يقول د. 
بدوى أن المستشرقين يقدمون لنا 
أفكارا سحيفة عن هذا الموضوع» وأن 
هذه الأفكار مستوحاة من تصورهم 
المختل» ويقول أن المستشرقين تجاه 
هذا الموضوع انقسموا إلى حزبسين: 
الحزب الآول: وهو الذى يرجع أصول 
الحج إلى أصول يهودية» والحرب الثانى: 
هو الذى يُرجع تلك الأصول إلى أصول 
جاهلية وثنية. 

وعلى رأس الحزب الأول يأتى»؛ دون 
تردد» رينهاردت دوزى ده 12 فى 
كتابه بالألمانية تحت عنوان: 
"الإسرائيليات فى مكة". وقد ذهب 
دوزى بعيدا جعل كل مناسك الحج 
الإسلامية ذات أصول يهودية. 

وجاء من بعد دوزى هوتسما .1/1 
18 .16 ؛ الذى جعل احج 
الإسلامى جميعه هو نفس الحج 
اليهودى. كذلك قال بهذا الرأى: 
فنسنلك علمزومء]7 .1.لى. 

وفى الوقت الذى يُدلى فيه كل من 
دوزى وفنسنك بهذا الحراء» يتصدى لهما 
المستشرق سنوك هورجرونج عآنام88 
زهموسناة؟ ويرفض ادعائهما تماماً فى 
مقال له عن أعياد مكة. 


أما أنصار الحزب الثانى» فيرد عليهم 
د. بدوى بقوله بأن المصادر الإسلامية 
أشارت بالفعل إلى أن للج كان 
موجوداً قبل الإسلام؛ لكن الإسلام 
أدخل عليه تغييرات أساسية حددها ابن 
هشام فى سيرته. 

وعند حديئه عن الفرض الرابع فى 
الإسلام وهو الزكاة؛ وضع دكتور 
بدوى عنواناً لهذا القسم للرد على دراسة 
وضعها المستشرق سنوك لكتاب 
بعنوان: "محمد" ألفه هيوبرت جريم .1آ 
عستت » هذا العنوان هو: هل كان 
تحمد اشتراكياً؟ 

ولنك ادا تفرك سوار ا نول نان 
حرو اكدترلون اناعد يان 
اشتراكياًء وأنه فرض الزكاة لإذاية 
الفوارق بين الطبقات ونصرة الطبقة 
المعدمة (البروليتاريا)» وهو ما تنادى به 
الاشتراكية. ويرد د. بدوى على هذا 
الزعم بالرفض ويورد مقارنة بين الإسلام 
والاشدراكية وأوحه الاختلاف بينهماء 
وهى تتلخص فى التالى: 

١‏ تؤكد الاشراكية الأولوية 
المطلقة للمجتمع فوق الفرد» ولا تجعل 
السيادة لحقوق الفرد؛ ولكنها تجعلها 
للجماعات الوسيطة: العائلية والمهنية؛ 
وينظر للمجتمع فى النهاية ككل» بينما 
يُنظِر للفرد كواسطة:؛ والأفراد فبى 


اا 


صخرب 7 


المجتمع الاشتراكى سواسية ومتمائلون 
مثل تمائل حبات الرمل فى الكثيب 
الرملى. 

وليس فى الإسلام مثل هذا الأمرء 
فالإسلام يؤكد حرية الفرد فى ظل 
الجماعة التى ينتمى إليها والدولة التى هو 
عضو فيها. كذلك يلغى العصبية القبلية 
ويؤكد وححود حكومة تحكم المجتمع. 

؟'- الاشتراكية ضد الملكية الفردية) 
وهى تحرم الميراث؛ وذلك مالا يققره 
الإسلام. 

الاشتراكية تمنع حرية الفرد فى 
الكسي والعما والشعارة: وشغلة تررسنا 
فى ماكينة الدولة الكبيرة» والإسلام 
أعطى الفرد حرية العمل وحرية التجارة» 
وقد ورد ذلك صرحا فى نصوص 
القرآن. 

4- الملكية غير محددة فى الإسلام؛ 
والثراء الحلال مباح للجميع؛ وهنالك 
عدد من الصحابة كانوا أثرياء» أمثال: 
عبد الرحمن بن عوفء وعثمإن بن 
عفان» والزبير بن العوام. 

ه الدولة فى الإسلام مخالفة للدولة 
فى الاشتراكية» فهى فى الاشتراكية دولة 
علمانية» بينما هئ فئ الإسلام دولة 
دينية. والدولة فى الاشتراكية دولة 
مار كسية تتحكم فيها طبقة البروليتارياء 
بينما الدولة فى الإسلام يحكمها الأئمة 


السنة التاسعة عشرة العددان زولا - كبلم 


من اقريش. ويغين لماكو زاطليفة) فى 
الإسلام وفق مبدأ الشورى والاختيار» 
أما فى الاشتراكية فالنظام نظام جمهورى 
يحكمه الحزب الاشتراكى» وتتحكم فيه 
الأيدلوجية الاشتراكية. 

1 أصول التشريع الإسلامى من 
الكتاب والسنة والإجماع والقياس» 
والاشتراكية أصولما من كتاب رأس 
المال لكارل ماركس وتعاليم لينين» 
وقرارات مجلس السوفييت الأعلى»؛ وهى 
تشريعات متغيرة» بينما فى الإسلام 
تعاليم ومبادئ ثابتة أساسها الكتاب 
والسنة. 

ويخلص د. بدوى فى هذا الفصل 
بالإجابة على التساؤل الذى وضعه فى 
أول القسم الخاص بالزكاة؛ وهو: هل 
كان محمد اشتراكيا؟ ويجيب على هذا 
السؤال بالنفى والنفى القاطع. وأن 
الإسلام قام على الكتاب والسّنة» وهو 
مساقض تماماً للاشراكية فى كل 
أشكالها. 

0.0: 9 


فصول الكتاب الذى جاء تحت عنوان: 
"التنديد فى صحة رسالل وخطب 
وأحاديث النبى"؛ وهو يتعرض لطعن بعض 


المستشرقين فى صحة رسائل النيبى 


سج الاب 


نقد كتب دفاع عن حياة النبى محمد عَلِل 


د عطية القرصى 


وخطبه وأحادينه» ويرد على هذا الطعن 
.ما يثبت سلامتها وصحتها وصدقها. 

فبصدد الرسائل يشكك فرانتز بهل 
فى حقيقة وجود الرسائل الى أرسلها 
التبى إلى ملوك وحكام العالم الذين 
كانوا معاصرين له» بحجة أن النبى لم 
يكنء فى ذلك الزمن المحدد لتلك 
الرسائل» قد وضع فى ذهنه أن يكوّن 
لنفسه دولة عالمية أو أن يكون دينه 
ديناً للعالم أجمع. كذلك يدعى يُهل أنه 
لم توجد أصول هذه الرسائل؛ وأن كل 
ما ءحاء عنها جاء فبى المصادر 
الإسلامية المتأخخرة. ويؤكد بهل أن 
خطاب عحمد للمقوقس حاكم 
الإسكتدرية لينن كايا عريفا فحسية 
ولكنه كتاب لا أصل له على الإطلاق. 

ويرد على ذلك كتاب "محمد حميد 
الله" بقوله أن نص هذا الكتاب بالذات 
ورد فى مصدر من مصادر النصارى 
لمؤرخ مسيحى عاصر ابن عبد الحكم 
(وتوفى سنة /1ه7ه). ولم يورد بهل 
نص واحد مزيف لإحدى رسائل 
الرسول» لأن كل تلك الرسائل وردت 
بلسان عربى سليم هو اللسان الذى كان 
عرب الحجاز يتكلمون به فى القرن 
الأول المجرى. 

ويدعى يُهل كذبا باوبا لحم 
يضع فى ذهنه أن تكون ديانته للعالم 


أجمع مع أن محمد منل بداية دعوته 
أعلن أنه أرسل للناس كافة وعامة» وقد 
وضع هذا الأمر نصب عينيه وجعله 
موضع التنفيذ بعد فتح مكة؛ بقيامه 
بغزوة تبوك إلى الشام ضد بيزنطة (فى 
رجحب سنة 9 هعء كذلك بإعداده حملة 
أسامة بن زيد إلى الشام قبل وفاته. 

ويعلق د. بدوى على رأى بهل هذا 
مانصه: "ولذلك فإن رأى بهل هذا 
رأى سخخحيف ينم عن غياء صاحبه. 
وقول بهل بصدد رسائل التبى أنها 
رشقل اتلفقة قول لآ يساوئ: فى قرمعة 
قيمة بصلة» وهو يشير» فى نفس الوقت» 
إلى غباء يهل النادر". 

كذلك يرددد. بدوى على رأى 
حاستون فييت 177166 .0 بصلد حقيقة 
رسالة النبى إلى المقوقسء وإنكاره 
إرسال هذه الرسالة» ويستند فى هذا 
الإنكار على حجة أن بطريرك 
الإسكندرية لم يكن مخولاً باستقبال 
مبعوثين أحانب أو إرسال مبعوثين إلى 
أجحانب من طرفه. 

ويقول د. بدوى: إن هذه الحجة لم 
ترد فى أى مصدر أو وثيقة وأنه لا مبرر 
لجاء لما يأتى: 

أولة: لأن المصادر العربية أشارت 
إلى المقوقس على أنه "ملك 
الإسكندرية"؛ وكيف يكون المقوقس 


ان/ا؟_- 


ملكا ولا يحق له أن يقبل مبعوثين أو 
يرسل مبعوثين من طرفه؟ أى نوع من 
الملوك يكون هذا!؟ 

ثانياً: فإن إر سال الخطاب إلى 
المقوقس جحاء متزامساً مع إرسال 
الخطاب إلى إمبراطور بيزنطة وبحاشضى 
الحبشة» وجاء ينفس أسلوب هذه الرسائل 
ونفس النمطء فأين التلفيق فى ذلك 
الذى يشير إليه فييت؟. زود قينة الله 
على زعم فييتت هناء بالقزل بان 
الرسائل الثلائة أرسلت فى يوم واحد 
لثلاثة أمراء مسيحيين؛ وكلها كتبست 
على نسق واحد وبأسلوب واحد. 

ويتساءل د. بدوى عن كيفية إنكبار 
فييت لرسالة التبى إلى المقوقس وإنكاره 
لماورد فى المصادر الإإسلامبة 
والمسيحية عن افدايا التى أرسلها 
المقوقس إلى النبى» وعلى رأسها مارية 
القبطية التى ولدت له آبنه إبراهيم؟ . 

ويقول د. بدوى أن جودفروا دى 
ترم رده سن ارا بصدد رسالة 
النبى للمقوقس ويصر على أنها ملفقة 
ويقول أن ذلك يؤكد على الإصرار على 
العناد والجهل من قبل المستشرقين فى 
دراساتهم التى وضعوها عن محمد وعن 
القرآن وعن الإسلام. 

وبعد ذلك يتناول د. بدوى الحديث 
عن خطب الرسولء وما وصلنا منها 


السنة التاسعة عشرة العددان (ه/ا - دل) 


فهو قليل؛ لكن أهم خطبتين ثبت صحة 
ورودهما هما: الخطبة التى ألقاها النبى 
يوم فتح مكة» وخطبة حجة الوداع 
(العاشر من ذى الحجة سنة٠‏ ١اه).‏ ولم 
يتعرض أحد من المستشرقين برأى فى 
صحة هاتين المنطبتين سوى ماسينون» 
الذى تعرض طما بالدراسة؛ لكنه ا 
يقطع بصحتهما أو عدم صحتهما. ‏ 

أما بالنسبة لأحاديث رسول الله 
فقد تعرض جولدزيهر لنقد بعض كتسب 
الصحاح فى كتابه؟ 'عطاءوتصةلع م تسقطناك/3 
معت وده" وكذلك حوزيف شاحت .ل 
#طعهطه5 فى مقال له بعنوات: "هبج .م 
قمه1 0 عتهقاذ1 +ه ممناوسر " فى 
مملة 5وؤل » لسنة ١9155‏ . ويقرر هذان 
الكاتبان أن هنالك عدداً كرا ين 
الأحاديث النبوية المقتيسة 0 
والمدسوسة. ويؤكد جولدزيهر أن فى 
الأحاديث النبوية عبارات تشابه تلك 
الع افنتئ الأناجيل المسيحية» ويقصد 
بذلك أن محمدا اقتبس هذه الأقوال من 
أناحيل النصارى. ويعلق د. بدوى على 
ذلك هنا هذا التصيل رهييا ايه 
لقوله: "والحقيقة فإن ما يقوله حولدزيهر 
يثير السخرية» ونحن لا نستطيع فى هذا 
المجال أن نرد عليه الرد الكافى فى 
هذه العجالة؛ لأن الموضوع يحتاج إلى 
قتول كقير وقن بغر اليه تجيال: 


اا 


نقد كب دفاع عن حياة البى محمد عَل د عطية القرصى 


موف مسف دراهة رانيه عر الفكية والمقنع على أوافك المستشرقين 
النبوية المحمدية نرد فيها بالرد الكافى المتشككين إذا ما أمد الله فى عمرنا". 
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ابا /ا اب 


هل الإسلام هو الحل! 


يطرح هذا الكتاب "المشكلة» والمأزق" الذى يمر به العالم الإسلامى فى 
العصر الحديث» وعيط اللثام عن الحلول التى قدمها الإسلام فى مجالات الحيا 
الفكرية» والسياسية» والاحتماعية» والحريات وحقوق الإنسان. 

ويناقش بعض القضايا المثارة على الساحة مثل الوطنية والقومية والتامعة 
الإسلامية. 

ويعرض للمذاهب والفلسفات السائدة» ورأى الإسلام فى هذه المذامب 
والفلسفات» ومن خلال ذلك يخلص المؤلف إلى أن "الإسلام هو الحل"» ويجيب 
على السؤال المطروح: هل الإسلام هو الحل؟ لماذا وكيف؟ 


0 


تعديم: 

الموسسسية والمؤوسسات مسن 
الموضوعات الامة التى عوللجت فى 
الفكر الغربى يتوسع كبيرء إلا أنها لم 
تئل نفس الاهتمام فى الفكر الإسلامى 
بهدف معرفة ما يقدمه الإإسلام مسن 


تاعيل وفك ل كتدرمدل اسه فى 


اججتمع» ولذا فإن موضوع الملوؤسسية 
نوعا من الغموض والصعوبة على المستويين 
المفاهيمى والمنهاجى» خاصة أنه يرتبط 
بالعديد من الموضوعات الأخحرى مقل: 
الدولة الإإسلامية ووظائفهاء والإدارة 
الإسلامية ونظم الحكم ومؤسسات الجتمسع 
أو ما يمكن أن يطلق عليه "مؤسسات 
الأمة" كالوقف والمسجد... إلخ. 


المؤسسبة فو النظام 
السباسى الإسلامى” 


للطالبة ناهد تحمود عرنوس 
خرص هقام جعتر 


وتثير قضية المؤسسية والمؤسسات فى 
الرؤية الإسلامية العديد من المسائل 
والأفكار مثل:. 

التجحديد والتغيير المؤسسى أو 
الإصلاح المؤسسى هما يعنيه ذلك من 
ضرورة إصلاح المؤسسات القائمة 
وضبط عملها وقدرتها على مواجهة 
التطورات الحيطة بها زماناً اينم 
القدرة على إبداع الجديد مسن لأشكال 
المؤسسية الملائمة لاحتياجات العصر» مع 
عدم افتقات ذلك على قيم الإسلام 
الجوهرية. 

كيفية تطييق المؤسسات للقيم 
الإعانية يما يحقق صلاح المجتمع ويكفل 
تطبيق الشرعية الإسلامية: بالإضافة إلى 
تأسيس الموسسات على القيم الإيمانية. 


(*) رسالة ماجستير مقدمة لقسم العلوم السياسية بكلية الأقتصادو العلوم السياسية ‏ جامعة القاهرة. وقد 


إحيزت بتقدير أمتياز فى فبراير 1١8491‏ عددصفحات الرسالة /4١١1/‏ صفحة. 
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القدرة على التواصل مع الموسسات 
التى أبدعها المسلمون نتاج التفاعل مع 
واقعهم المعيش بغية الاستفادة منها فى 
الواقع الحالى لمعاللجة الأزمات الموسسية 
الخالية» مع الاستفادة نما يقدمه الفقه 
الإإسلامى من ضوابط وقواعد تضبط 
حركة المؤسسات وعملها. 


حدود وضوابط الاستعارة الم سسية» 
أو بتعبير آخر -حدود استيراد المؤوسسات 
من الحضارات الأخعرى» وهل يمكن 
الاستفادة من صيرة التاريخء تاريخ 
المسلمين» فى استيراد المؤوسسات من 
الحضارات الأخرى. 

وتسعى هذه الدراسة التى نعرض لما 
إلى مخاولة التعمق فى هذا الموضوع من 
خلال تحليل كافة أبعاد الموسسة فى 
الرؤية الإسلامية» بدراسة العديد من 
الأشكال المؤسسية التى ظهرت فى 
الخبرة التاريخية؛ وبحث الشروط 
والضوابط المؤسسية وطرق عملها 
ووظائفها والقيم الى تقوم عليها 
.وغاياتها. 

ولقد القسمت هذه الدراسة إلى 
ثلاثة أبواب. تسبقها مقدمبة وفصل 
تمهيدى» وتلحقهم خحائمة توضح نتائج 


الدراسة وتلقى نظرة سريعة على أزمة- 


الملوسسات والمؤسسبية فى الواقع العربى 


ا بات 


السنة التاسعة عترة العددان رهلا 5ل 
المعاصرء ومدى إسهام المدحل الم سسى 
الإإسلامى فى تقديم حلول لذلك الواقع 
المأزوم. 

فى الفصل التمهيدى تتناول الباحثة 
مفهوم المؤسسات فى الفكر الغربى» أما 
الباب الأول فيتناول الأسس الفكرية 
خمسة فصول: فكرة التأسيس فى اللغة 
ومعانيها ودلالاتهاء وروح التأسيس فى 
القرآن والسنة» وروح التأسيس فى 
أصول الفقه والدلاللات السياسية لمفهوم 
الخيرة التاريخية. 

أما الباب الثانى فيكشف عن أبعاد 
الم سسسية فى الإسلام» وتقسمه الباحثة 
إلى ستة أبعاد فى ستة فصول: الموؤسس 
(الإنسان)» المؤسّس (الشكل المؤوسس)» 
فصل التأسيس (العمل الصالح)» أدوات 
التأسيس (الإجحراءات المؤوسسية؛ مكان 
وزمان التأسيس) (نقل المؤوسسات زمانا 
ومكانا)» مادة التأسيس القيمية. 

أما الباب الثالث فيتناول الأشكال 
ال موف سسية فى الفكر السياسى الإإسلامى» 
ويتضمن عرض وتحايل العديد من 
المؤسسات السياسية الحامة» وضوابط 
عملهاء وشروط العاملين بها وواجباتهم 
ومسكولياتهم وإجراءات عملهم وقامت 
الباحثة بتصنيف الموسسات يما يغعلب 


رسائل جامعية 


المؤسسية فى النظام السيابى الإسلامى 


أ. هشام جعفر 


عليها من وظائف؛ فهناك الموسسات 
التى يغلب عليها الصفة التنفيذية» 
ومؤسسات يغلب عليها الصفة القضائية؛ 
ومؤسسات يغلب عليها الصفة الأمنية؛ 
ومؤسسات يغلب عليها طابع نشر 
الدعوة. 

الفصل التمهيدى: مفهوم 
المؤسسات فى الفكر الغربى المعاصر:. 

فى هذا الفصل تحاول الباحثة أن 
تعرض عيبر مباحثه الثلاثة للأبعاد المختلفة 
لمسألة المؤسسية والموسسات فى الفكر 
الغربى: فتعالح أولاً قضية التعريف» ثم 
تعرض لنشأة وتطور وانهيار المؤوسسات 
فى الفكر الغربى. ثم تتناول أخخيرا معايير 
كفاءة ويحاح الموسسات كما يتصورها 
الفكر الغربى. 

أما مفهوم المؤسسة والمؤسسية فلا 
يوحد اتفاق بشأنه لدي المتخصصين فى 
العلوم الإدارية والاجتماعية والسياسية» 
بل تتباين وتتعدد تعريفات الموسسة 
بتعدد مداحل التعريف يما يجعل كل 
مدخل ينظر إليها من زاوية واحدة فقط. 

ويركز الفكر الغربى فى نشوء 
وتطور وانهيار المؤسسة على مجموعة من 
العوامل: يأتى فى مقدمتها فكرة 
الصراع: فالمؤوسسات هى أدوات تنظيم 
الصراع؛ وفكرة الاستقرار يمعنى دوام 
المؤسسة .ما قد يؤدى فى بعض الأحيان 


لجمود المؤسسة وتحول الإجراءات من 
وسائل إلى غايات فى حد ذاتها» وفكرة 
البيئة الداخلية أو الخارجية الغخيطة 
با مؤسسة: فالمؤسسات تنهار فى الفكر 
الغربى عند انعدام مواردها أو بسبب 
تقلب البيقة المخيطة بهاء مع صعوبة 
التكيف مع هذا الاضطراب» وأيضا 
بسبب عدم قدرتها على إشباع حاجات 
أعضائهاء أو بسبب الفساد السياسى.. 
إلخ. 

وترى الباحثة أن الأفكار الغربية عن 
المؤوسسات ترتكر على الجوانب المادية 
أكثر من الإنسانية» أو بتعبير آحمر فإنها 
تعلى من قيمة المادة على حساب قيمة 
الإنسانء فالفكر الغربى يهتم بمعيار 
الكفاءة» الذى يعنى فى النهاية مخرحات 
الموسسية من الناحية المادية: وتحقيق 
أهدافها التى يأتى فى مقدمتها الربح 
ععناه المادى أولاً وأججر ا ويكون 
الاهتمام بالعامل الإنسانى دااحل هذا 
الفكر ليس من أجله وإنما من أجل 
زيادة الأرباح المؤسسية. 

ورغم أهمية هذا الاقتصاد وغوريته» 
إلا أن الباحفة لا تحاول أن ترده إلى 
الجذور الفلسفية الى تأسس عليها 
وانطلق منها وهوء كما نتصورء عدم 
الاعتراف بقيم حاكمة أو مرجعية عليا 
مفارقة ومتجاوزة للإنسان والجماعة 


1لا 


/ 
تستمد من مصدر أعلى متجاوز للإنسان 
والادة (مطلق متحجاوز للطبيعة 
والإنسان). فعدم الاتفاق على هذا يحول 
معظم الفكر الغربى من فكر يرتكز على 
الأهداف والغايات إلى فكر إجراءاتى 
كبري هلي الوسنائل :العبي قظطضي 
الاعقلاف بين البشر الناتج عن عدم 
اتفاقهم على قواعد وأطر مرجعية خخارج 
الجماعة بمكن الاحتكام إليها والانصياع 

لما. 


كما أن الإيمان بالتغير كمطلق أو 
كيقين أوحد وكغايه وهدف: التغير 
الكامل دائماً وأبداً قد يودى إلى لا شي 
أو لعله يؤدى إلى دمار الإنسان والكون 
إن لم تتم عملية التغير داحل -حدود» 
وإن لم يكن لها عقل وروح. وفكرة 
التغير الدائم والمستمر لكل شئ تضفى 
الشرعية أو مبرر الوجود على كل تصور 
وكل قيمة و كل نظام ووضع ما دام تاليا 
فى الوحود زمانا. 

وهذا التغير المطلق يجعل المدف 
الوحيد للعملية السياسية هو التمسك 
بالإجراءات» فعدم الاتفاق على معايير 
محددة يمكن الاحتكبام إليها من مارج 
الجماعة يحول العملية السياسية إلى 
مجموعة من الإجراءات التى تكتسنب 
قداسة» فليس ثمة قاعدة فى الحكم أهم 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - دل 


من تأكيد النظام الذى تم.كوحبه وضع 


القواعد. 
الباب الأول: الأسس الفكرية لمفهوم 
المؤسسة فى الإسلام: 


يحاول هذا الباب عبر فصوله الخمسة 
إبراز مدى أصالة وعمق مفهوم المؤسسية 
فى الإسلام من خحلال إبراز تعدد معانيه 
ودلالاته على عدة مستويات» يأتى فى 
مقذيتها اللعة العريية كنم القسر 1ف واليسية 
تك امول الفقة لي الندلالات السياسة 
والخبرة التاريخية. 

تبرز الباحثة فى الفصل الأول محورية 
فكرة التأسيس فى اللغة العربية من 
خلال تتبع الدلالات اللغوية للجذر 
اللغوى أس» وتؤكد على مدى الثراء 
الذى يتمتع به هذا الجذر اللغوى فى 
اللغة العربية فهو يعنى: الأساس وأصل 
البناء» وأصل كل شع ومبتدؤه» وأصل 
الإنسانء والمساواة» والسياسةء 
والاستقامة» والنظام» والدار والبيت 
والحصنء مفهوم التأسيس إذن مفهوم 
يحمل عدة معان جماعهاء كما ترى 
الباحثة» أصل كل شئ ومبتدؤه» وهو 
يرتبط بعفهوم النظام فالنظام كل شامل» 
ومفهوم التأسيس جزء منه؛ ويرتيط 
مفهوم الموسسية بالعديد من القيم ويظهر 
ذلك من حذره اللغوى» فهو يتضمن 
مجموعة من القيم منها: المساواة والعدل 


1 


رسائل جامعية 


المؤسسية فى النظام السيابى الإسلامى 


أ. هثام جعفر 


والغبات والتراحم والتعاون والاستقامة 
ويرتبط بجحوهر الإنسان. ويرتبط 
بالسياسة التى تعنى فى الرؤية الإسلامية 
القيام على الشئع جما يصلحه. 

وفى نحتام هذا الفصل تحاول الباحفة 
ان تقد رودا للمرسيضة النتى كرا 
"الأداة النظامية لممارسة السلطة تحقيقاً 
لمقاصد الشريعة وابتغاءٌ للمصلحة 
الشرعية» وتؤسس على القيم الإعانية 
السياسية لتحقيق الصلاح فى الممارسة 
والتطبيق". 

وفى الفصل الثانى من هذا الباب 
تعرض الباحئة لروح التأسيس فى 
القرآن والسنة, وتؤكد على اهتمام 
القرآن والسنة بيث روح التأسيس فى 
الفرد واجتمع» وإقامة الموسسات 
الصالحة التى تضطلع .عهمة تحقيق مقاصد 
الشرع. وتورد الياحثة العديد من 
الألفاظ التى وردت فى القرآن والسنة 
وتدل على أهمية التأسيس» وتوسعت 
الباحثشة بشكل كبير فى بيان هذه 
الألفاظ مع بحث دلالتها بشكل قد يبدو 
فى بعض الأحيان فيه تعسف وافتفات 
على المعنى. 

وتستخلص الباحفة من خلال 
دراستها لفكرة الموسسية فى القرآن 
والسنة أن العبرة ليست فى الأشكال 
الظذاهرة وقوة البناء المادية» بل مما يهدف 


إليه الشكل المؤسسى من صلاح أو 
فساد» كما حث القرآن والسنة على 
هدم مؤسسات الفساد التى انحرفت عن 
تحقيق مقاصد الشرع وصار هدفها 
الضرر والضرار. فقوة البناء فى القران 
والسنة نوعان: قوة مادية يؤسس عليها 
البناء» وقوة معنوية متمثلة فى التقوى 
والعمل الصالحء ويؤكد القرآن على 
ضرورة توفر القيم الإمانية إلا أنه لا 
يغفل القوة المادية فى تأسيس الموسسات 
وبنائهاء ويعرض القرآن لتجارب الأمم 
السابقة التى تظهر أن الاستمرار والبناء 
رهن باحق والتقوى. كما يبرز القرآن 
أهمية الرقابة على المؤسسات حتى لا 
تنحرف أو تضل عن مقاصدهاء وذلك 
بالحث على تعقب مؤسسات الفساد 
مهما اتخذت من أشكال حتى لو كانت 
فى شكل مسجد كمسجد الضرار. 
وفى الفصل الفالث من الباب 
الأول تعرض الباحفة لروح التأسيس 
فى أصول الفقه الإسلامىء فإنشاء 
المؤسسات الصالحة أمر يندرج تحت 
تحقيق المصالمح الشرعية للمسملين؛ فهى 
المنوط بها تحقيق وتطبيق شرع الله 
ومنهجه فى الأرض» وتقوم لتحقيق 
فروض الكفايات فى المجتمع» ولكى 
تحقق المؤسسة هذه المقاصد وتلك 
الغايات فقد اهتم الفقه الإسلامى ببيان 


ا 


مجلة 2 
ووضع القواعد والضوابط الفقهية 
الضابطة لإنشاء وعمل الموسسات. 

وتعرض الباحثة هذه القواعد وتلك 
الضوابط من تحلال الأبعاد الأربعة 
لمفهوم الموسسسية وهى: المؤسّسء 
والمؤسّسء وفعل التأسيسء وأدوات 
التأسيس» وتدخل الباحثة للمؤسّس من 
لال فرض الكفاية باعتبار أن اجتهاد 
الإنسان فى إبداع الأشكال المؤوسسية 
الموافقة للشرع من قبيل فروض الكفاية. 
أما المؤسّس فهو من مجمالات الاجتهاد 
التى تركت للمجتهدين حتى يلائموا 
الأصول الثابتة وبين التطور الزمانى 
والمكانى. أما فعل التأسيس فهو يرتبط 
بالباعث والنيه على إنشائها. 

أما أدوات التأسيس فهى تقوم» كما 
ترى الباحثة» على أساس الواجبات بدلا 
من الحقوق. ومن خلال النظر إليها من 
جهة اعتبار المآل أو الذرائع سدًا وفتحاء 
فإذا كانت الوسيلة مؤدية إلى مصلحة 
مطلوبة شرعاً فهى معتبرة» وإن كانت 
مؤدية إلى مفسدة فهى ممنوعة. 

وفى الفصل الرابع تبحث الباحئة 
الدلالات السياسية لمفهوم المؤسسية فى 
الرؤية الإسلامية» وذلك ممن.حلال أربعة 
مداعل: الأول: يعرض لدور 'المؤسستات 
فى تحقيق الاستخلاف وإعمار الكون 
من جهة أن الموسسات تنظم الغلاقات 


السنة التاسعة عشرة العددان زولا - كلع 


بين الأفراد على أساس التعاون بما يكفل 
تحقيق غايات الاستخلاف. أما المدخل 
الغانى فيعرض لدور الموسسات فى 
الربط بين الفكر والحركة؛ حيث تمثل 
الموسسات الرابطة بين الفكر الذى يقوم 
عليه امجتمع الإسلامى وبين الحركة من 
جهة أن الموسسات تقوم على أفكار 
وقيمالمجتمع الإسلامى وتسعى 
لتحقيقها. والمدخل الغالث فهو دور 
الموسسات كحلقة ربط بين المحاكم 
والمحكوم؛ حيث إن أساس النظام 
السياسى الإسلامى هو السياسة الشرعية 
العادلة التى تتسم بأنها عملية تدبيرية 
تهدف إلى الإصلاح والصلاح. أما نشأة 
المأوسسات وتطورها وانهيارها الذى يعد 
المدخخل الرابع من مداحمل الدلالات 
السياسية فهو يرتبط» كما ترى الباحثة» 
بتحقيق المقصد الشرعى من إنشائهاء 
كما يرتبط يالنية والباعث من إنشائها. 
وفى الفصل الخامس والأخير من 
الباب الأول» فإن الباحثة تعرض لملامسح 
تطور المؤسسات فى الخبرة التاريخية من 
خلال تتبع التطور المؤسسى فى العصور 
المختلفة بدءا من قبل الإسلام وانتهاء 
بالعصر العباسى الشانى مروراً بالعصر 
النبوى والخلافة الراشدة ومؤسسات 
الدولة الأموية والعصر العباسى الأول. 
وتدرس الباحثة هذا التطور من خلال 


ا 


رسائل جامعية 


المؤسسية فى النظام السياسى الإسلامى 


أ. هشام جعفر 


اتتقال الموسسات من البساطة إلى 
التعقيدة ومن القلة فى العدد إلى الكثرة؛ 
مع دراسة أثر البيئة القيمية والزمانية 
والمكانية فى إنشاء الموسسات وتطورهاء 
وعملية نقل المؤوسسات من الحضارات 
الأخرى. إلا أنه كان الأولى بالباحفة أن 
تدرس مدى تحسيد هذه المؤوسسات 
للقيم الإسلامية من حيث التأسيس 
والوظائف» وكان من شأن هذه الدراسة 
أن تربط أجزاء الرسالة ببعضها البعض 
وأن تعطى لما عنصر تميز. 
الباب الغانى: أبعاد المؤسسات فى 
الإسلام: 

ترى الباحثة أن مفهوم الموؤسسية 
يشير إلى ستة أبعاد منزابطة ومتكاملة» 
وهى تخصص هذا الباب لمعاللجة هذه 
الأيعاد فى ستة فصول: 

الأول: منها للمؤسّس وهو الإنسان 
الذى يعد الدعامة الأساسية لأى قعل 
مؤسسى باعتباره مسكولاً عن صلاح أو 
فساد المؤسساتء كما أنه العتصر 
والعامل الأساسى لأية حضارة أو تقدم. 
ويهتم هذا الفصل .مباحثه الأربعة 
بتجديد دور الإنسان فى بناء المؤوسسات 
وضمانات تحقيق هذا الدورء» وحصائص 
الإنسان الصالح وأثره على الموسسات» 
وشروط اخختيار الإنسان الصالح وكيفية 
إحداث التغيير فى الإنسان للجعله صالحا. 


واهتمام الباحثة بالإنسان دون الأمة فى 
القيام بالتأسيس هو لا شك موطن لل 
فى الرسالة» فالأمة هى المنوط بها أساسا 
إنشاء كافة الموسسات ,يما فيها الدولة 
بأحهزتها المختلفة. 

أما الفصل الثانى فيعالج الموسئس 
وتقصد به الباحثة الأشكال المؤوسسية أو 
المياكل النظامية التى تملك طريقة معينة 
تحكم سير العمل بهاء والتى توسس على 
القيم الإعانية لتحقيق أقصى فعالية فى 
الممارسة والتطبيق. ويهتم هذا الفصل 
بتوضيح أهمية بناء الأشكال الموسسية 
فى الإسلام؛ فهى المنوط بها تحقيق 
الولايات العامة والوظائف الحامة 
للمجتمع الإإسلامى) كما لبط بالسلطة 
والقوة وأهمية تطبيق شرع الله. كما 
يعالج الفصل معايير صلاح المؤوسسات 
وفسادهاء وتقيرح الباحثة فى هذا الصدد 
استخدام مصطلح الصلاح المؤوسسي" 
بدلا من الكفاءة والفعالية المستخدمة فى 
الفكر الموسسى الغربى حيث إن مفهوم 
الصلاح يتضمن الصلاح فى كافة 
الأمور المادية والمعنوية» الدينية والدنيوية» 
ويتضمن الإصلاح لكافة أبواب الخلل 
والفساد فى حين يقصر مفهوم الفعالية 
والكفاءة عن ذلك. وتعرض الباحثئة 
لمعايير الصلاح الموسسى التى يأتى فى 
مقدمتها: الالتزام بالعقيدة الإسلامية فسى 


هو ؟- 


”2 السنة التاسعة عشرة 2 العددان (هلا- »لع 
عنقم 
اتباع القيمة الإعانية وتطبيقها فى الواقع. أو نيسى: 
وتستخحدم الباحقة مفهوم "التخلية ويهتم الفصل الرابع بدراسة أدوات 
والتحلية" كمدحل لدراسة التغيسير التأسيس التى يتصد بها النزتييسات 
الموؤسسىء وترى أن التغيير يشمل ما والعمليات الفنية الى تتخذها المؤسسة 
بالنفس من الأفكار ثم تغيير ما بالقوم فى سبيل تيسير وتنظيم طرق الوصول 
فى العمل والسلوك. إلى تحقيق مقاصدها با يتضمنه ذلك من 


والفصل الفالث من الباب الشانى 
فيعالح فعمل التأسيس الذى يقصد به 
عمل التأسيس فى حد ذاته» وهذا العمل 
يعول عليه صلاح المؤسسة أو فسادهاء 
وعلى هذا فإنه ينبغى أن يكرن العمل 
عاد عل تقار اانه وفنا 
تصلح امجتمعات. 

أما فعسل التأسيس فهو الفصل 
الحضارى الذى يقدم برؤية متوازنة تضم 
كل ماهو روحى أخلاقى» وماهو 
مادى جمسدى» وهو قعل منضبط 
بالوحى والقيم؛ وهو لهذا يؤدى إلى 
صلاح الموسسات مع زيادة الابتكار 
والإبدا ع 

ويهتم هذا الفصل عباحثة الأربعة 
بإبراز ماهية العمل المسالل: تتسروطه 
ومكوناته؛ مع تحديد العمل الفاسد. 
والباحثة تنطلق من الفهم الفقهى للعمل 
الفاسد والعمسل الصتالح دون أن يكتتون 
لديها قدرة على نقل هذا الفهم من إطار 
العمل الفردى» أى اللرتبط بسلوك الفرد» 


النظام وسلامة سير العمل فى اللؤسسة 
وعدم التعارض فى الاسختصاصات .ما 
يحقق لها الصلاحية المؤسسية. وترى 
الباحثة أنه لا يتبغنى أن تكون هذه 
الإحراءات مبالغ فيها؛ لأن هذا انمراف 
عن القصد والاعتدال الذى يحرص عليه 
الإسلام؛ فضلاً عن أن الإسلام لا يأعذ 
بالشكليات إلا بالقدر الضرورى الذى 
تفرضه سلامة المعاملات الذى يعنسى 
تخفيسض الإجراءات تيسيراً للتعامل 
وسرعة الأداء. 

وفى الفصل الخامس تركز الباحقة 
على عملية نقل المؤسسات من زمان 
لزمان ومن مكان لمكان وضوابط هذا 
النقل؛ وهى تعرض فى هذا الفصل فى 
مبحث مستقل لاختلاف وتميز المنهسج 
الإسلامى عن المنهج الغربى؛ إلا أنها لا 
تبرز ملامح هذا التميز من جهة تأثيره 
على الموسسات والمؤسسية» بل تعرض 
لملامح عامة من هذا التميز» ثم تعرض 
الباحثة فى مبحث آخر لنقل المؤوسسات 


مآ 


رسائل جامعية 


المؤسسية فى النظام السياسى الإسلامى 


من -حيث الزمان» وتخلص منه إلى القول 
بأن هساك ضرورة للعودة للتاريخ 
والتراث الإسلامى لمعرفة ضوابطه وسننئه 
من ججهة تقدم الدول وانهيارها وتطور 
الموؤسسات وأشكالحاء وهذا لا يعنى نقل 
المؤسسات التى ظهرت فى أزمان سابقة 
لواقعنا الحالى» فهذا أمر يخالف الواقع» 
وترى الباحثة أنه فى حالة النقل لابد 
وأن ننقل القيم والمبادئ الضابطة لعمل 
الموسسة فقط دون شكلها. 

وفى المبحث الثالث تعرض الباحثة 
لنقل المؤسسات من بيئة مكانية إلى بيئة 
مكائية مغايرة وحدوى هذا النقل» 
وتخلص الباحفة فى هذا المبحث إلى 
القول بأن المؤسسات التى تنشأ فى بيئة 
تكون محملة بقيم هذه البيئة» فإذا تم 
نقلها فإنها تنقل بأفكارها بما يؤثر على 
المكان التى تم نقلها إليه. 

وأخيراً تعرض الباحثة فى هذا الفصل 
للاحتهاد والتقليد فى إبداع الأشكال 
الؤسسية. 

وفى الفصل السادس والأحير من 
الباب الثانى تعالج الباحثة مادة التأسيس 
القيمية» فتركز فى مباحث ثلاثة على 
معنى القيمة السياسية الإسلامية مقارنة 
بالغربية؛ وختصائص القيم فى الإسلام» 
وترى أنها تنبع من خصائص العقيدة 
الإسلامية فهى: ربانية المصدرء أخخلاقية؛ 


مترابطة ومتماسكة. كما تدرس القيم 
وأثرها على عمل المؤسسات وتركز على 
قيم التوحيد والعدل وأثرها فى بناء 
الم سسات. 

الباب الثالث: الأشكال المؤوسسية فى 
الفكر السياسى الإسلامى: 


إن الحدف من دراسة هذه الأشكال 
المؤوسسية» كما توضح الباحثة,» هو 
معرفة القواعد والأسس التى بنيت 
عليهاء ومعرفة الشروط المأوسسية فى 
القائمين على هذه الموسسات والتعرف 
على الإجراءات المؤسسية التى اتبعتها 
تلك المؤوسسات ,كا يمكن الاستفادة منها 
فى واقعنا المعاصر. ويركز هذا الباب 
على عرض لبعض الأشكال الموسسية 
التى امتلأت بها الخبرة والفكر الإسلامى 
على الشروط التى تقوم عليها الموسسة 
وإجراءاتهاء وغاياتهاء وذلك بتقسيم 
المؤوسسات يما يغلب عليها من مهام 
ووظائف» فهناك أولاً المؤسسات التى 
يغلب عليها الصفة التنفيذية: وهى 
مؤسسة الخلافة والوزارة وولاة الأقاليم» 
ومؤسسات يغلب عليها الصفة القضائية 
وهى: ولاية المظالم والقضاء والحسبة 
والافتاء» ومؤسسات يغلب عليها الصفة 
الأمنية وهى الشرطة؛ ومؤسسات يغلب 
عليها طابع الدعوة الإسلامية وهى 


الا ا 


مجلة 


ا 
المهاد والسجدء وتم تناول هذه 
الموسسات جميعا فى فصول أربعة. 

وقد أغفلت الباحقة ذكر الموسسات 
التى يغلب عليها الصفة التشريعية» تلك 
المؤسسات التى تميزت فى الرؤية والخيرة 
الإسلامية عن نظيراتها الغربية؛ فهذه 
المؤوسسات تستمد -تّميزها وتفردها من 
وجود مصدر أعلى يستمد منه الجتميع 
شرعيتهم؛ فقد نظر للسلطة التشريعية 
بحسبان أن للدولة الإسلامية قانونا 
أساسيًا إليا شرعه الله بالقرآك والسيةء 
وهو واحب التطبيق» يستمد شرعيته فى 
التطبيق من أصل نزوله فى القرآن أو 
صدوره عن النبى َيِه دون أن يتطلب 
مؤائقة أو اعفمادا أو' تصرديقا مى جيه 


0 


0 


السنة التاسعة عشرة العددان رهلا - وبلم) 


ما. إلا أن هناك مهمة أخرى هى مجال 
نشاط المجتهدين وأهل الفتياء حيث يقوم 
هؤلاء بالنظر فيما ليس فيه نص صريح 
من الحالات والأوضاعء وذلك لبيان 
الحكم بشأنه .كناهج استحراج الدلالاات 


الخاقة: 


وضى نحاتمة الدراسة تحاول الباحنة 
يرتكز على مجموعة من الأسس 
والمرتكزات» تحاول من خلاله تقديم 
إسهامات لحل أزمة الموسسية فى الواقع 
العربى المعاصر مشل أزمة المشاركة)» 
وأزمة التدشئة السياسية» وأزمة الهوية. 


© 


-46 ا 


الاستشراق فى الفكر الإسلامى المعاصر 
د. عيد الله الشرقاوى 


فالتكرالإسلائ امسق 


الاشفجكرن 


دساسات تحليليّن تمويمدت 


تلدكور 
مت ذ يبد لالش رقاوق 
ليدداء الحسوم ‏ حامكت التاهية 


فى هذا الكتاب دراسة عن الاستشراق متميزة وحديدة؛ يبتعد فيها 
المؤلف عن الأحكام العامة فيقيم آراءه على القرائن العلمية» فيستشهد 
بأقوال المستشرقين أنفسهم للرد على المزاعم التى أثيرت الإسلام. 

ويعرض المؤلف خلال ذلك لأهداف الاستشراق» وكيف كانت صورة 
الإسلام فى الغرب فى العصور الوسطى؟؛ ويكشف عن علاقة الاستشراق 
بالتبشير والاستعمار؛ ويلقى الضوء على موقف المستشرقين من القرآن 
والسنة وسيرة الرسول والعقلية الإسلامية. ويكشف عن وجه الاستشراق 
التعيرع المبحصطية: 

ولكنه إحقاقاً للحق يعرض للإنحازات التى قام بها المستشرقون خدمة 
للإسلام. 


2 


0 0 0 0 


.من أجل إضاءة أسطع لع المشاحات الواسعة - 


6 التى يشغلها الفكر العربي الاسلامي المعاصر 


ومصادره الأصيلة. 


الكفاف اإهلامة 


أداة يحتاجها الباحثون والعلماء, ودليل يستخدمه طلاب 


الدراسات الاسلامية؛ ومرجيع لا تستغنى عنه المكتبات 
ومؤسسات التوثيق والمعلومات. 


* نظام معلومات متكامل تعالج إشاراته الببيليوغرافية 


وكشافها التحليلى التبادلى محتويات اوعية المعلوممات 


مموحلة قصلية تعنى بالموضوعات الاسلامية قَّ المطبوعات 


العربية. صدر العدد الأول منها في مطلع العام 1145 مغطيا 
الدوريات الصادرة منك العام 1384 والكتب مند العام /151. 


رأث 
0 ب من دلون للشتمر 
.لأا وصتطؤتاطيهظ مبحمائم 
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